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مضا ايام 

إن مؤسسة البعثة تشتمل على عدّة أقسام علميّة ومن أهمّها 
قسم الدراسات الاسلامية الذي يعنى بتحقيق مصادر التراث 
الإسلامى وقد استطاع إلى الآن إخراج المزيد من الآثار إلى عالم 
الطبع والنشرء وكان من بينها تفسير البرهان للسيد هاشم البحراني 
فى عشرة أجزاء وتفسير العياشى في ثلاثة أجزاء وتفسير آلاء 
الرحمسن في مجلدين والافصاح للمفيد ودلائل الآمامة للطبري 
ومجمع البحرين للطريحى فى ثلاث مجلدات وغير ذلك من كتب 
التفسير ويليه فى الأهميّة. 

سم ترجمة المتون الاسلامية وهو واحد من الأقسام التابعة 
إلى مؤسسة البعثة أيضاً. وقد بدأ العمل منذ انبثاق الثورة الاسلامية 
فى ايران وقد وصل عدد اللغات التى عمل على ترجمتها إلى ثماني 
عشرة لغة مختلفة وكانت اللغة العربية تقف على رأس قائمة تلك 
اللغات ويتمتع القسم العربى بسعة اكثر. وله اصدارات ونتاجات 
متعددة. كان من جملتها تفسير الامثل الذي ترجم من الفارسية إلى 
العربية وطبع في بيروت في عشرين مجلدأ من قبل مؤسسة البعثة. 
وقد اعربت منشورات ذوى القربى بادارة السيد يعقوب الموسوي 
0 


0 ل ع ع 


نسأل الله تعالى أن يتفضّل على جميع الاخوة الذين يبذلون 
الجهود على طريق توسيع وانتشار الثقافة الاسلامية بالأجر الجزيل 
والرحمة الواسعة. إنّه سميع الدعاء. 
هينه العقة 
ايران ‏ قم 


مقدمة ا مؤلئف 

قال أمير المؤمنين (ع): «وإن القرآن ظاهره أنيق وباطنه عميق لا تفنى عجائبه 
ولا تنقضي غرائبه»'", وقال ايضأ: «ثمٌ أنزل عليه الكتاب نورا لا تطفأ مصابيحه, 
وسراجاً لا يخبو توقده. وبحرا لا يدرك قعره» ''' نعم. صحيح أن القرآن بحر لا يدرك 
قعره ولكنه في نفس الوقت نجد القرآن الكريم يؤكد.والمعصومين (ع) يحون على 
التدبر في آيات القرآن, قال الله تعالى في كتابه العزيز: 

«كتاب أنزلناة إليك مبارك ليدبروا آياته»4”". 

ولم يكتف القران الكريم بهذا المقدار. بل وبخ الذين لا يتديّرون هذا الكتاب 
العزيز يقول الله تعالى في القرآن: 

وأقلا تَيُون اَم على لوب اففئلاه" 

ونجد في أحاديث النبي (ص) والائمة الأطهار (ع) تأكيدات متضافرة نمحث 
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على الرجوع إلى القران وتدير آياته. وخصوصاً عندما تتآزم وتضطرب الأجواء 
الفكرية في المجتمع فتظهر الشبهات بين المسلمين وتؤدّي الى انحرافات فكرية 
وعقائدية. ففي مثل هذه الظروف ورد الحث الأكيد في الروايات على الرجوع الى 
القرآن: 

«اذا التبست عليكم الفتن كقطع الليل المظلم فعليكم بالقران»!". 

ومع أنه لدينا كثير من الروايات تصرّح بأن العلم التام بالقرآن هو عند 
الرسول الكريم (ص) والأئمة الأطهار (ع). فهو المعلم الحقيقي المفسر الأصيل 
للق رآنء كما يقول القران بالنسبة للنبي (ص): إن المعلم والمبين للقرآن هو الرسول 
الكريم (ص )"". ولكنه في الوقت نفسه نلاحظ أن النبي(ص) نفسه والأئمَة الأطهار 
(ع) يؤكدون على الرجوع الى القران الكريم, وحتى إذا شككنا في صحّة الروايات 
المنقولة عنهم فقد أمرونا بعرضها على القرآن. 

ويعقد باب في كتب الروايات عنوانه «العرض على الكتاب» ويذكر في كتب 
اصول الفقه في باب التعادل والترجيح, وفيه تعتبر موافقة الرواية للقران وعدم 


(ه) اصول الكافي . المكتبة الاسلامية ؟: 458. 
(7) من جملة أوصاف النبي الكريم(ص) في القران: 9يُعَلمُهُمْ الكتابٌ والحكمة» وقد جاء هذا الوصف بعد 
قوله تعالى: «يَمْلوا عَلَيهم آياته وَيُرّكيهِم4, أي أنه بعد التلاوة وتركية الناس يصل الدور إلى تعليم الكتاب. إذن 
عن كيفك تقل القران غير نلاوة آياته. وأن من واجبات النبيّ(ص) عندما تنزل عليه الآيات القرانية أن 
يتلو الآيات للناس لكي يتقنوا ألفاظها ومن ثم يحاول تزكيتهم. وهناك واجب آخر من واجبات النبي(ص) وهو 
أن بعل الناسنالقران: 

إذن فالتعليم ليس هو صرف قراءة الألفاظ لأنه يصبح حينئذ نفس التلاوة, وإنما المقصود منه تعليم الناس 
معاني القرآن. أي أنه يعلم الناس ما لا يفهمون. قال تعالى: ويُعَلْمَكم ما لم تكوثوا تَعْلَمُونَ #البقرة: ١6١‏ , 
ويقول تعالى في آية أخرى: طوَأَنرَلَنا إِليْكُ الذكرٌ لتبينَ للثاس ما نزل إليهم #النحل: 44 . 

اذخ سرف ديبهذا أن اناه الثران جاع اللدنييي» رسن واجنات الندي؟الكرن اس )تتا وين الداع 
أن التبيين غير التلاوة. ونعتقد - نحن الشيعة ‏ أن منصب النبي(ص) هذا من جملة المناصب الثابتة للأئمة 
المفضسوقةن(ع): وتوجية آدلة أخرئ لا هنا يعنذه ذكزها'فبت أن متضين تلم !القران خض بالرستون 
الأكرم(ص) والأئمة الأطهاراع). 


مخالفتها إياه من حملة المرجّحات للرواية ومن الشروط الني ترفع قيمة سندها. 
إذة عندما تيد أن تغرف قيمة رواية ما "اوبعل الأقل :ردي ترجيخها عل 
رواية اخرى فلا بد من عرضها على القران» ويستلزم هذا أن يكون مفهوم الاية 
واضحاً لدينا حتى نستطيع عرض الرواية عليه, وأما اذا كان مفهوم الآية محتاجاً إلى 
الرواية لكي يتضح فإنه يلزم من ذلك الدور. وهذه الشبهة القائلة لا يحقّ لأحد من 
دون الرجوع الى الروايات أن يتدبر في القران وأن يستفيد من مفاهيمه إنها هي 
شبهة واهية. ونحن مأمورون من قبل الله في القران ومن قبل الرسول (ص) والأئمة 

الأطهار(ع) فيما ورد عنهم أن نتدبر في ايات القران. 
ومع الأسف الشديد فإنَ هناك تقصيراً مخجلاً في هذا المجال, وحتى أنَّ درس 
القران وتفسيره كان ضعيفاً بل ملحقا بالعدم في الحوزات العلمية الى ان قيض الله له 
المرحوم الأستاذ العلامة الطباطبائي رضوان الله عليه الذي نعيش في هذه الأيام مأتم 
الحزن على فقدانه, فمنحه التوفيق لإحياء تفسير القران في الحوزة العلمية في مدينة 
قم. ويعدٌ هذا الإنجاز من أكبر مفاخره. وكلنا قد استفاد منه, ويعتبر اليوم كتابه!”" 
من أكبر لمر اجع الإسلامية وافضلها لكسب معارف الإسلام. نسأل الله تعالى أن 
يحشره مع أجداده الطاهرين وأن يمنحنا التوفيق لمتابعة مسيرته وتقدير جهوده وجهود 
أمثاله من المؤمنين المخلصين. 
وغل أى تال فإن من وانهياعا القانة لنارمن قت امو البلعة الننا ع قدل 
رسول الله( ص) هو التفكير في أطراف القران والتدير 5 اياته لنستفيد من الكنوز 
القيّمة التي أودعها الله سبحانه للناس في هذا الكتاب العزيز. 

وقد اتضحت اليوم  -‏ بحمد الله - أهمية تعليم القران وتفسيره لعامّة الناس الى 
عد بعد وثلاحظ: إعبالا منقطع النظير على تفسير القرآن. ولكنه في نفس الوقت 
الذي نكون فيه مسرورين هذا الإقبال الشديد من التاس يجب أن نكون خائفين من 


07١‏ تفسار الميئان. 


حصول انحرافات في تفسير القرآن, ولا يقتصر هذا على أنه لا يقرّب المجتمع من 
حقائق الإسلام, وإنما يفتح أبواب الضلال المؤديّة الى مقاصد الشيطان. ونحن على 
علم ‏ مع الأسف الشديد ‏ بأن مثل هذه الأمور قد حصلت بالفعل. 

وتوجد اليوم فئات ومنظيات تحت عناوين مختلفة تزعم أنها تستفيد من القرآن 
وتثبت أفكارها بآيات القرآن. وبعضها قد افتضح أمره تمامأء ولكن بعضها الآخر م 
يعرف كا ينبغي ولا يزال له نشاط قويء ويجب علينا أن نكون يقظين في هذا المجال, 
ومن المؤكد أنْنا فرحون بإقبال الناس الشديد ولا سيا الشباب على فهم القرآن, 
ولكن يجب أن نحذر الأساليب المنحرفة في تفسير القران فهي تؤدّي - لا قدّر الله 
الى تغيير اتجاه المجتمع. 

ومن الطبيعي أن يقع عبء المسؤولية في هذا المجال ايضا على عاتق علماء 
الدين فيجب عليهم المبادرة لملء هذا الفراغ ويتحتم عليهم أن يعرضوا الطريق 
الصحيح على الذين يحبون أن يتعلموا القران, ويحسن أن لا يغيب عن أذهاننا أن 
جميع المنحرفين لم يصبحوا أعداء الإسلام والدولة الإسلامية عامدين مغرضين, وإنما 
جر كثير منهم - ولعله أكثرهم ‏ إلى هذا الإنحراف بسبب الاشتباهات والتعلييات 
والتلقينات المخطئة, ونأسف الف مرّة على أن بعض هؤلاء قد نال الدعم والتأييد من 


بعض علاء الدين. 


على أيّ حال يتحتم علينا أن نتعامل مع هذه الأمور بوعي ويقظة, وبجب أن 
نحرص على السير في الطريق السليم الذي دل عليه القران وأوصى يه الرسول 
اليرا نال ان تح القت اذ عغيلات] مع ا فكارنا رقي ممانها تعره كانكموجوية اباء اميد 


يحاولون جر ليوافق اراءهم ولا يحاولون عرض افكارهم على القران 


ليختاروا منها مأ 0 5-6 

فإذا كانت مثل هذه الانحرافات تظهر في ذلك الزمان مع قرب العهد 
بالرسول الكريم(ص) ومع وجود أشخاص من قبيل أمير المؤمنين(ع) فلا يبعد أن 
تحدث الإنحرافات في هذا الزمان على مستوى أوسع بسبب ما نعانيه من ضعف 
علمي. 

إذن لا شك بأن من أهمّ الواجبات على علاء الدين هو أن يحاولوا توضيح 
مفاهيم القران الكريم بشكل صحيح ومتقن وعلى مختلف المستويات (العاليء 
المتوسطء البسيط). وأن يجعلوها تحت تصرف أبناء المجتمع, ويعدٌ هذا من الواجبات 
الإجتماعية, وإذا لم يتم هذا العمل فلا بِدٌ أن ننتظر انحرافات أخرى كبا نشاهد 
بعضها اليوم في حياتنا الإجتباعية. 

ونشاهد اليوم اغلب الشباب المسلم يحاول بشوق ويريد ان يتعلم مفاهيم 
القران» وحى انتغل أغيانا ندرالا تيتكانة باللذاج مستطع القذاء وتحقيق غلم 
ويظنّ أنه عمل سهل يسير, ولعلهم معدورون في ابي ولكن الذين عاشوا سنين 
متطاولة في الحوزات العلمية وشاهدوا الدقة في الايات والروايات التي يتخذها العلماء 
ق:هذا الخال لع .كوتو معدوريق أبدا اذاها فكوا عل .هذا النسو: 

وفق الواتضع علينا ان تسمل التراق الى اتجبر لتنا مى القلاك والفسرين 
رجمهم الله. وأن ننظم سعينا لكي نظفر بمفاهيم واضحة مشرقة للقران الكر يم ثم 
نقدذمها للمجتمع لنؤدي ما على عاتقنا من دين للقران والإسلام. 

أجل إن تفسير القرآن وفهم معانيه ليس ميسّراً بسهولة, ولكثنا اذا ألزمنا من 
يريك أن يهن القران يدرانتته فلانينغاما حت يسكن من فهنمة فمعتى ذلك أننا 
ندخل اليأس الى قلبه من استيعاب المعنى الصحيح للقران. أو نقذف به في أحضان 
المتخرفث: 

من اميل أن فهم القران يحتاج ال جهود خاضة وإ تعدق وتخصصن: ولكنه 
بالثال بودن تعمل هذا العداء ضموعة بن الناس ءالو يس علنهه انير كز تيان 


القاجع عق كرت الانشرون اليشتهوا حضوا ءا 

إن ما نحتاج اليه هو تقديم مواضيع لا يرقى إليها الشك في انتسابها للقرآن. 
ولا تكون في نفس الوقت مبعثرة لا نظام يسودها ولا رابط يجمعها. وذلك لأثنا اذا 
قدّمنا مواضيع مبعثرة فهي علاوة على أن تعلمها يصبح أمرأً مشكلا وصعباء فائها تفتقد 
تلك الفائدة الحاصلة من نظام فكري صحيح منسجم يواجه تيارات فكرية خاطئة. 

نحن نلاحظ أن جميع المذاهب المنحرفة تحاول إضفاء النظام والانسجام على 
أفكارهاء أي أنهم يعرضون لمواضيعهم قاعدة وأساساًء ثم يوجدون من مجموعة من 
المسائل المرتبطة المنسجمة كلا واحدأً منظباً مترابطاً. لذا يجب علينا ‏ ونحن سائر ون 
في الإتجاه الصحيح المستقيم ‏ أن نقوم بنفس الشيء في مقابلهم أي أننا نقوم بعرض 
معارف القرآن بشكل نظام فكريٌّ منسجم ومترابطء بحيث يستطيع الباحث أن يبدأ 
من نقطةٍ معينة. ثم يسير بشكل متسلسل فير بط حلقات معارف الإسلام ببعضهاء 
ويصل في خاتقة المطاف إلى هدف الإسلام والقران. 


إذن نحن مضطرون لتبويب المعارف القرآنية. وإضفاء شكل منظم عليها 
ليغدو تعلّمها سهلاً للشباب الذين لا يملكون إلا وقتاً قصيراً لإنفاقه في هذه 
المجالات, وليمكن عرضها في مقابل المذاهب الفكرية الأخرى. 

ولا نشك في ضر ورة تبويب معارف القران الذي سيرافقه التفسير الموضوعي 
أي تبويب الايات حسب الموضوعات للحصول على المفاهيم. وإيحاد الترابط 
والإنسجام بينها ‏ ولكن توجد في هذا السبيل صعوبات وإشكالات. 

فلكي نبوّب معارف القران لا بِدّ أن نأخذ بعين الاعتبار نظام خاضا 
للموضوعات, ثم نفتتش عن مجموعة من الآيات لكل موضوع ونجعلها إلى جانب 
بعضهاء ثم نتعمق فى فهمهاء وإذا صادفنا نقاطا مبهمة غامضة فى إخداها فعلينا أن 
نستعين بالايات الأخرى لتوضيح الغامض وتبيين المبهم. ويسمى هذا الأسلوب 
ب«تفسير القرآن بالقرآن» وهو نفس الطريق الذي سار عليه العلامة الكبير المرحوم 


الطباطبائي في تفسير الميزان. ولكنه يجب الالتفات الى أننا عندما ننتزع الاية. 
ونخرجها من سياقها من دون أن نهتم با قبلها وما بعدها فلعل ذلك يؤدي بنا الى 
الحرمان من معناها الواقعي. 

وبعبارة اخرى: فإن لايات القرآن قرائن كلاميّة قد تذكر في الاية السابقة أو 
ف الاية اللاحقة, وقد تثبت أعهانا 2 سورة أخرى, ولا يمكن الوصول الى المعنى 
الواقعي للايات من دون الالتفات الى هذه القرائن. 

يجب علينا أن ندقق كثيراً لئلا نقع في هذا المحذور فنقطع الآيات ونمثل بها 
ونبعدها عن مفادها الحقيقي. فنكون كمن قال «لا إله» من دون أن يلحق بها «إلا 
الله». 

فإذا أردنا أن ندرج اية ما تحت موضوع وعنوان خاص فلا بد من ملاحظة 
الآيات التي قبلها وبعدهاء فإن وجدنا ما يصلح أن يكون قرينة لها فلا بدّ من ذكرها. 

وعندما نحتاج الى ذكر آية ما فلا مانع من إضافة آية قبلها وبعدهاء وجعل 
تينك الايتين بين قوسين لثلا يغفل عن القرائن الكلامية اثناء المراجعة. 

وتمود' نوكته جره اصرف يفل الاقتاء ‏ بالقزائق الذكررة قبل عه الادة 
المطلوبة, ويتفق لي أحياناً أن استظهر شيئاً من آية ما ثم ألتفتٌ بعد فترة من الزمن 
إلى أن هناك قرينة في الآية السابقة عليها وقد غفلت عنهاء ولو أني أخذتها بعين 
الاعتبار لتكامل استظهاري أو لاستظهرت شيئاً آخر, لذا ينبغي علينا أن لا نغفل 
عن هذه الملاحظة, 

إلى هنا عرفنا أن علينا تبويب مفاهيم القران ومعارفه. ومن الطبيعي أن يتبع 
ذلك تبويب للآيات نفسهاء اي لا يد أن نذكر لكل باب مجموعة من الآيات, وهنا 
يطرح هذا السؤال: 

على أي أساس وحسب أي نظام يتم هذا التبويب؟ ‏ ' 

نحن نعلم أن القران الكريم لم يلتزم بالتبويب المتعارف في الكتب التي ألفها 
الإنسان. فقد لا نجد سورة وحتى من السور القصار ذوات السطر الواحد. تتحدث 
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عو هوفرع بزاعدي يل غالياما تسد الكنة الوابهدة دوعتف عد ساو وولاا ب ايعاد 
مختلفة ووجوه متنوعة, تكاد وعد لواحن ند مادق :ونه لذاوعلا ري 
د سرع 6 وهده ان مشكلة تواجه موضصوع حليل الآيات: ولكنهبا مشكلة 


يسكع هيا وكاو لان التاجات الخيلنة: 


المناهج في تبويب الايات 

لبن :مق الفسين أن تند عتوانا كلا لمتهوء آيةاواعدة آيات دملا الايات 
الواردة في الصلاة أو في الجهاد أو في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. ولكنه ليس 
من اليسير جمع هذه العناوين في نظام واحد وإيحاد الترابط والإنسجام بينها. افرضوا 
اننا قيفا بدراشة اللقران. بأكيله والزعكرنها مقافنة وأمفلتاها مده عنرانه 
فكيف ننظم الان هذه العناوين لنحضل على نظام واحد منسجم؟ 

مثلا الاية الأولى من القرآن تتضمن الحمد لله: إذن أل عنوان هو«حمد الله», 
زالاية الأول.هق سورةة النقترة ملق بالنذيق تملهن هذاية القران:.وكذا سار 
العناوين. فهل نبوّب العناوين بهذا الشكل؟ أم نستطيع أن نوجد بينها نظاماً يتمتع 
بنمطة بدء طبيعية ومنطقية؟ 

إن هذه العناوين يمكن إدراجها تحت عناوين أعمّ وأشمل. مثلا الصلاة 
والصيام والخمس والركاة و... ندرجها تحت عنوان العبادات, والبيع والإجارة والقرض 
و.. تحت عنوان المعاملات. وكذا سائر العناوين. والآن كيف ننظم هذه العناوين 
الأعم والأشمل؟ وكيف نوجد بينها الانسجام والارتباط 


المناهج 

يمكننا في هذا المجال أن نذكر ثلاثة مناهج. وهناك مناهج أخرىء ولكننا 
نطرح هذه المناهج الثلاثة في تبويب معارف القران باعتبار أنها نموذج لأفضل 
الاقتراحات المقدّمة في هذا المضار لكى نختار من بينها أفضلها وأسلمها: 


كلعل النهن النوهذا القويب اكتر من عترة رهق أن مقصون الديه 
ينقسم الى ثلاثئة أقسام: ١‏ العقائد. 1 الأخلاق. 5 الأحكاء. وقد نبّه على هذا 
التقسيم في موارد كثيرة من تفسير الميزانء إذن هذا لون من ألوان التبويب يقسم 
معارف القران الى ثلاثة أقسام: أحدها في أصول العقائد (التوحيد, النبوة, المعاد, 
العدل والإمامة) وما يتبع هذه الأصول كتفاصيل عام البرزخ. 

الثاني في موضوع الأخلاق. 

والثالث في موضوع الأحكام, ومن المعلوم أن فقهاءنا قاموا بهذه المهمة في 
موضوع الأحكام فألفوا كتبا تدور حول آيات الأحكاء!". 

ولعل كثيراً من الناس يعجيهم هذا التقسيم ‏ وهو تقسيم جيد ‏ ولكن عليه 
بعض الإشكالات, منها: أن إدراج جميع مفاهيم القرآن في هذه الأقسام الثلاثة أمر 
ضعب وله كل لاتديطلا هناك قبع مهم من أداك القران يدور حول تارم الأجاء 
وقصصهمء. وصحيح أنه توجد في القصة جوانب قس التوحيد والتشريع والأخلاق. 
ولكنّ القصّة بأجمعها ليست هذا ولا ذاك, وإنما هى قسم قائم بذاته, وإذا قمنا بتقطيع 
القصّة جملة جملة فإنها لن تبقى تلك القصّة, وإذا أراد الإنسان أن يعرف رأي القران 
بالنسبة الى أصحاب الكهف فلا يعرف الى أي باب يجب أن يرجع, وفي هذه الصورة 
لا يكون لدينا باب واضح معين يتناول قصص القرآن ويعالج مشاكلها. 

ويوجد إشكال جزئي آخر وهو أنه ليس بين هذه الأقسام الثلاثة أيّ علاقة 
واضحة ولا بد من تكلف العلاقة بينها. 

تعن عار هذه الاقك الات ابسن وين ةرادال ظئر سويب تقل 


مرق بهذا علا باس علناامق ينه 


١‏ الاقتراح الثاني مبني على أن القرآن جاء لهداية الناس. كما قال تعالى: 


(48) من قبيل كنز العرفان وزيدة البيان. 


١‏ ا سس ب ا م ا ل ل ا 


إهدى للناس» وللإنسان أبعاد مختلفة: مادية, معنوية. فردية, اجتماعية, دنيوية, 
أخر وية, ولهذا فنحن نبوّب معارف القران حسب أبعاد وجود الإنسان, وعلى هذا فإن 
والخنيا ف يفي ضور لهذا التبويب» 

ومن الواضح أن هذا الأمر عملي اسن فنه اشتكال اتناس و ولك بيت و لنانان 
الإشكال الفني فيه أقوى من الإشكال في الاقتراح الأول, لأننا عندما نتعمق في 
مفاهيم القرآن نجد أن اعتبار الإنسان حورا هو أمر غير مرغوب فيه من وجهة نظر 
القران, وهو نيار شائع في زماننا يسمى بالاتجاه الإنساني «2ه0ددممدرها» يعتبر الإنسان 
هو الأصلء ثم يقيس كل شىء بالنسبة للانسان! ولا يتفق القران مع هذا الإتجاه. لأننا 
نلاحظ أن يع مفأهيم القران وي اي باب كانء من عقائد وأخلاق ومواعظ وقصص 
وتشر يعات وأحكام فردية زاجنا عيةى.: ها جنيع حور واتحد وهو تناه تبارك وتفالى. 

فهو عندما يبان لذ قانونا أو تك يفول 1ق لد ادل ملك هذا الحى: 
وحينما يريد الحث على خلق معين يقول: إن الله يحبّه: «إن الله يحب المقسطين». «والله 
عن الفا دروو زان امه تلاعت الملسدرى »هذفان مور الأخلدى نضا هو انه 
تبارك وتعالى. وبناءٌ على هذا نستطيع أن نقول: إن المحور في ايات القرآن الكريم هو 
«الله» تعالى. وليس المحور هو الإنسان.إذن من الإنحراف أن نعتبر الإنسان هو المحور 
في معارف القران» بل لا بد من اعتبار «الله» هو المحور ها ولا بد من الإصرار على ذلك. 


الإشكال الآخر الذي يورد هنا هو أن الأبعاد الوجودية للإنسان كانت 
مقع 11 يكن احلا يوقة ماهو عدة هاف الاتننا و حنى لقوم يغوي الايات 
حسب تقسيمنا للأبعاد الوجودية للانسان. ويبدو لنا أنه لا يوجد ارتباط واضح بين 
الأبعاد الوجودية للانسان”". 


43) قد نهم :مق القران :فنا بغد الارتباطظ :بثتيا ولكه بالنظ: الاتداق ل يكن ادعاء: ازتاط راضخ :بين الا بعاد 
نفهم من ني كج 
الوجودية للانسان 


الإشكال الثالت.هو أن تقسيم مغارف القرآن حسب الأبعاد الوجودية 
للانسان أرضا أمر عقي لأنا تجد أحيانا أن دكا اليا أو خلتا دوجا فى الإنسنان 
لذ يتعلق عبت تقاض رمق أبعاة الاتندات: ونا يرشيط بعدة يناد ميته جيك لذ سنك 
القول بأن هذا البيان القراني يتعلق فقط بهذا البعد الخاصٌ من الإنسان. 

'' المنهج الآخر وهو الذي يعتبر «الله» هو المحور, ثم يقوم بالتقسيم ولا يجعل 
الأقسام في عرض بعضها بل يجعلها في طول بعضها. أي أن معارف القرآن مثل نهر 
جار أو عين متدفقة تنحدر من منبع الفيض الإلطي فثر وي وتطفىء ظمأ كل شيء 
تضأدقه 

«أَنْرَلَ منّ السََّاءِ مَاءٌ فَسَالَتَ أَوْدِيّةَ بقَدَرهًا..."". 

إلى لازد أن فظن [ تارف الثران كمي معدثته لا مرسلة خرف وها 
التقسيم للمراحل طولي ونس بويا 

وفي هذه الصورة تكون ها نقطة بدء تبدأ منهاء وعندما ترتوي تفيض إلى 
المرحلة الثانية, فالمرحلة الثانية فرع للمرحلة الأولى وليست في عرضها ولا قسيمة 
طا. وصحيح التنسيات الولوله تعر هيا فعا وتتفرع. ولكن الأساس الذي 
نسير عليه هو أن نأخذ بعين الإعتبار المعارف القرائية حسب المراتب الطولية. 

ونحن نرجح هذا الهج لعدّة أسباب: 

لكأن الحوو شم هو و اشيه مارلقءرتما لبوا تحمل بزإزائه اش ابره 
«هو الأول والآخر والظاهر والباطن». وهذا بعكس التقسيرات التي إِمَا أن تضطرًنا 
لاعتبار الإنسان محوراء وأمًا أن تدفعنا لتناول موضوع العقائد إوالتوحيد في عرض 
الأعلذى والأحكاء: أى أجا فسمة كاسنا ق .متيجنا لا روسد اق الندء إلا مضو 
وااحة ولفسن إل جاليه أنى تن الخره ونا ل اتقوة تمن هذ" لعف رتسل مشكلاته 
فإننا لن ننتقل إلى البحث الثاني. 
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إذن الميزة الأولى هذا المنبج أن محور التقسيمات فيه هو «اله». والثانية أن بين 
المسائل والتقسيهات يوجد ترتيب منطقي. ومن الطبيعي أن يكون للموضوع السابق 
لون من التقدم على الموضوع اللاحق وهو تقدم واضح ومقبول, على العكس من 
التقسيرات التي كانت في عرض بعضها فإن تقديم موضوع على آخر يحتاج الى تبيين. 
واحيانا يحتاج إلى تكلف. لو فرضنا ان الشؤون الفردية والاجتاعية بُعدان لوجود 
الاسطانه امن نتيا الذى يقد آم تنه نمع أء تقوم منتسيم اخ حل اناس 
الشؤون المادية والمعنوية؟ ولكنه إذا كان بين العناوين ترتيب طبيعي وقمنا بالتبويب 
على أساس ذلك الترتيب الطبيعي والمنطقي فإنه يصبح للتقديم والتأخير سبب واضح, 
ونظفر حينئذ بنظام منسجم خال من الإشكالات التي أوردت على المناهج الاخرى. 
وبناءً على هذا فمن الأفضل أن نجعل حور جميع المعارف القرانية «الله» حيث 
يشحم زلف عام يع روم التغاليم القرانئة:ومرا زلا مجسائل عر فة الوح اتضل 
من طريق البحث في الأفعال الإلهية الى مسائل معرفة العالم ومعرفة الإنسانء ثم 
نتفاول سائر المواضيع الإنسانية عن طريق التدبير والتر بية الإلهية بالنسبة للإنسان. 
يبهذا نحصل على نظام منسجم من المعارف تتميز مسائله بمحور له أصالة حقيقية, 
م حلقاته برابطة منطقية وترتيب واضح. 
وعلى هذا الأساس نستطيع أن نقترح النظام الاتي للمعارف القرانية: 


١‏ معرفة اللّه. 
وتشمل هذه المواضيع: معرفة الله. والتوحيد. وصفات الله. وكليات الأفعال 
لإهية. 


"١‏ معرفة العالم: 
وتشمل هذه المواضيع: خلق العام (الأرض والسماوات والنجوم) والظواهر 


الجوية (الرعد والبرق والرياح والمطر و...) والظواهر الأرضية (الجبال» البحار و...) 
ونتعرّض أثناء ذلك للعرش والكرسى والملائكة والجنّ والشيطان. 

من الواضح أنه يعد البحث عن كلرات الأفعال الإلية ‏ التي تدرس في القسم 
الأول - يصل الدور إلى تفاصيل الأفعال (من خلق وتدبير). ومن الطبيعي أن يتقدّم 
البحث عن خلق العالم البحث عن خلق الإنسان. 


١‏ معرفة الانسان: 

وتشمل هذه المواضيع: خلق الإنسان. خواص الروح, كرامة الإنسان ومنزلته 
الرفيعة» مسؤوليته وشروط هذه المسؤولية (الوعي ‏ القدرة على العمل الاختيار), 
الأبعاد المختلفة لوجود الإنسان, السئن الإلطية في التدبيرات الفردية والاجتماعية, 
المعاد والمصير النهائي للبشرية. 

ويتضمن هذا الفصل بيان أن الحياة الدنيا مقدّمة للاخرة ومرحلة يتحتم على 
الإنسان أن يختار فيها بإرادته طريق السعادة, وأن يصوغ أثناءها مصيره النهائي, 
وتدور التدبيرات الإلهية في هذا العالم حول حور تأمين مقدّمات الإختيار (الابتلاء 


غ- معرفة الطريق: 

وتشمل هذه المواضيع: 

العلوم العادية ( الوان العلم الحضوري والحصولي المتعارفة) وغير العادية 
(الإلهام والوحي) ومسألة النبوة وضر ورة بعثة الأنبياء والهدف منهاء والمناصب المسندة 
اليهم ايضا (النبوة. الرسالة, الإمامة), ونتناول بالبحث ايضا مسائل الإعجاز 
والعصمة, وني خاتمة المطاف نبحث عمن يخلف الأنبياء (الامامة بمعناها الخاص). 

وارتباط هذا الفصل بالفصل السابق عليه واضح لأنه بعد أن عرفنا أن 


م/١‏ معط ف اا و امش اجات امه لفقم وف اتفت واف نوكيه هنايو خاو هانق قل ند مخ واو لاود ل ل لوطو ده للد 0ق وو أن اواو كو وماق مزه معارف القران 


السؤال: ما هو الطريق إلى ذلك؟ وهذا الفصل يتولى الجواب عليه 


5 معرفة الدليل على الطريق: 

وتشكل هذه المواضيع + تأريع. الأنبباء.. ميزات: كل .وانحد. متهم والكتنات 
المنزل عليه ويحتوياته. وبالتالى اريخ نبي الإسلام(ص) والحوادث الواقعة في عصره, 
وتناول.تقنهنا تاريخ الأمع والتعويم الوازة ذكزهااق:القرآن وسائر: قخض القران 
الكريي. 

وترتب هذا الفصل على الفصل المتقدم عليه واضح نكا ل شيعن أو حرفا 


ان كهناءروها وذ نان الدورييسلن إل هحرف لذو لفو الوحي وأوصلوه الى 
النامن, 


1 معرفة القرآان: 
,وتشمل هذه المواضيع: الدراسات العامة حول القرآن وخصائصه الهدف من نزوله, 
كيفية نزوله. إعجازه. عالميته, أبديته, اسلوب بيانه (الاستدلال العقلي. الموعظة, 
الجدل, التمثيل. القصص و...) ومواضيع المحكم والمتشابه والتأويل. 
وترتب هذا الفصل على سابقه واضح أيضأً لأه بعد البحث عن الكتب 
العيناوية: الننايقة ,يضدل: القون الى مفرقة اخر كتاب متزل» وهو الذي عفرت يطل 
خالدا. 


7 الأخلاق أو صياغة الإنسان في القرآن: 
وتشمل هذه المواضيع: معرفة الذات وصياغتهاء الخير والشر في الأفعال 


الإختيارية وعلاقة ذلك بالكال والسعادة النهائية» أسلوب التربية والتزكية في القران 
(إيقاظ الدوافع الباعثة على الخير بوساطة الإنذار والتبشير). دور الإيهان والعمل 
وبيان علاقة أحدهما بالآخر , وعلاقة كل منها بالعلم, ونختتم بذكر تفاصيل الأخلاق 
الفاضلة والرذيلة. 

وجي هذا الفصل بعد «معرفة القرآن» بهذه المناسبة, وهي أننا في ذلك الفصل 
انتهينا الى هذه النتيجة, وهي أن هدف القران هو التزكية والتعليم» فالتزكية تؤدّي بنا 
الى بحث الأخلاق وصياغة الذات, والتعليم يؤدي بنا الى البحوث اللاحقة. 


ه البرامج العبادية في القرآن: 

وتشملهذه المواضيع: الصلاة, والصياء, والحجٌ, والتضحية, والدعاء وأمثالها من 
الأعمال التي يقصد منها أساساً توثيق علاقة الإنسان بالله؛ ولو أنها تتضمن مصالح 
اجتماعية كثيرة. 


4 الأحكام الفردية في القرآن: 
وتشمل مواضيع من قبيل الحلال والحرام من المأكولاتوالمشر وبا ت(الأطعمة 
والأشربة والصيد والذباحة) والتجمل والزينة. 


٠‏ الأحكام الاجتماعية في القرآن: 

وتشمل المواضيع الاجتاعية والقانونية والسياسية والاقتصادية, وتنقسم الى 
الأبواب الفرعية الاتية: 

الأحكام المدنية. 

ب - الأحكام الاقتصادية. 


جَ الأحكام القضائية. 

د الأحكام الجزائية. 

ه- الأحكام التساسنة. 

و الأحكام الدولية. 

ونتناول بالبحث في مقدمة هذا الفصل موضوع: المجتمع من وجهة نظر 
المران. 

وندرس في هذه الفصول الثلاثة الأخيرة (4 و3 و١٠)‏ البرامج العملية للقران 
في علاقة الإنسان بالله. وعلاقته بنفسه, وعلاقته بالناس الاخرين, ونذكر فيها تعاليم 
هذا الكتاب السباوي حول كل واحد منها بشكل مستقل. 

ونيدذا اتبيه تكوري غارف القزان كنود ات من نقظة بيدا الوجغود زتدد حت 
الى مراحل الخلق والتدبير الإلطي, ثم اختتمت يبيان خصائص المجتمع المثالي 
للانسان. وقد حوفظ خلال جميع هذه المراحل على الإرتباط بالمحور الأصلي وهو 
«الله» سبحانه وتعالى. 
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معرفة الله 


قبل الدخول في صميم الموضوع تحسن الإشارة الى بعض الملاحظات: 
-١‏ أن معرفة أيٍّ موجود تتم بإحدى صورتين: إحداهها المعرفة الشخصية 
والأخرى المعرفة الكلية, فالمعرفة الشخصية بالنسبة للمحسوسات تتم بشكل إدراك 
حسي وبوساطة الحواس. أما في غير المحسوسات فهي ممكنة فقط بصورة العلم 
الحضوري والشهودي. والمعرفة الكلية تحصل بوساطة المفاهيم العقلية بالنسبة لجميع 
الموجودات, وتتعلق هذه المعرفة في الواقع بالماهيات والعناوين الكليّة للموجودات, 
وتنسب بالعرض للأفراد والأشخاص. 

فمثلا وعى الإنسان بنفسه ( أنا المدرك) وبطاقاته الداخلية وأفعاله وانفعالاته 
النشسة كإراكه يميه كل .هته تقد هن الفرزقة الشخصية الحضووية: آنا تعلمد 
بالألوان التي يراها والأصوات التي يسمعها فهو معرفة شخصية حسية, وتبقى معر فته 
لحسن وعلَ وإبراهيم وحمزة بعنوان «إنسان» اي موجود حي يتمتع بالقدرة على التعقل 
وشائر اللتضائص الاتسسالية: فهذه محرفة كلية لأنها تلق أضالة بياهية و الاانتسان ثم 
تنسب بالعرض لحسن وعلى و... وكذا معرفة «الكهر باء» بعنوان ها طاقة تتبذا الى 
نور وحرارة. وتكون علة لوجود كثير من الظواهر المادية, فهي معرفة كلية ايضا لانها 
تتعلق أصالة بعنوان كلي ثم تنسب بالعرض لكهر باء معيئة. 


وفي عورد ابعل وغلا يتور أيضا لونان مح المدرقة 

إحداهما المعرفة الحضورية التي تتم بدون وساطة المفاهيم الذهنية, والأآخر 
المعرفة الكلية التى تحصل بوساطة المفاهيم العقلية وهى لا تتعلق مباشرة بالذات 
الإلهية. وكل العلوم الحاصلة بوساطة البراهين العقلية هي معارف كلية وحصولية 
وبرساطة المقاهيم الذسنة .ولك إذا حميات المعروافة اللضورية الشهودية اشخض 
فإنه يصل إلى المعلوم بدون وساطة المفاهيم الذهنية, ولعل المقصود من «الرؤية 
القلبية» المشار إلنها ىحض الذيات:والرروانات.هو المدرفة'الشتهودنة.بولعل الراد مق 
أن تزاقه لا يد أن يحرقق: يتفسسة لذ بكاو ناتس ".هو تل هذه المعرفة ركنا كدي مق 
لإشارات الآخر ى الواردة في بعض الروايات"'". 


إن الإلتفات الى هذه الملاحظة يصوننا من الأحكام المسبقة بالنسبة للآيات 
الواردة في معرفة الله. فيمنعنا من حملها جميعاًء ومن دون تثبّت على المعرفة الكلية 
العقلية, ويدفعنا للتعمّق في مضمونها. لعل بعضها ناظر الى علاقة القلب الشهودية 
بالته. والموجودة بصورة واعية أو نصف واعية, وهي من ألوان المعرفة الشهودية 
والحضورية الشخصية. 

ومن المسلم أن المعرفة الحضورية ليست قابلة للتعليم والتعلم لأن التعليم 
والتعلم يحصلان بوساطة الألفاظ والمفاهيم. ويقدمان معاني خاصة لذهن السامع 


)١(‏ ليرجع من شاء إن اضؤلالكاق نات آله لأ يعت لابه 
(؟) من قبيل ما ينقل عن الإمام الباقراع): «كل ما ميزتموه بأوهامكم في أدق معانيه خلوق مصنوع مثلكم 
مردود إليكم». ا محبّة البيضاء ط مكتبة الصدوق ..5١1:١‏ وما يروى عن الإمام الصادق(ع): اوفك ركه أنه 
يعبد بالصفة لا بالإدراك فقد أحال على غائب ... إن معرفة عين الشاهد قبل صفته. ومعرفة صفة الغائب قبل 
عينه». تحف العقول - كلامه( ع) في وصف ا محبة لأهل البيت(ع) . 


والمفكرء بينما العلم الحضوري ليس من قبيل المعاني الذهنية. وليس قابلا للنقل 
والانتقال للآخرين. وحتى البيان القرآني ايضاً لا يستطيع بذاته أن يمنحنا العلم 
الحضوري والشهودي. ولكنه يستطيع أن يدلنا على الطريق الذي نصل منه الى العلم 
الشهودي بالته تعالى. أو نرفع بفضله معرفتنا اللاواعية أو نصف الواعية الى منزلة 
الوعي التام. 

إذن لا بد من استعمال الدقة في هذا المجال لمعرفة: هل أن هدف القرآن هو 
أن يعلمنا المعرفة الكليّة بالته تعالى واسمائه وصفاته فقط, كما يقوم بذلك الفلاسفة 
والمتكلمون؟ 

أ للقدران هدق رقع من ذلك ايضاء وهو أنميريد أن يعرف قو يها باتدروبيدينا الل 
المعرفة الحضو رية والشهودية؟ 

١‏ الأسماء الإهية والألفاظ المستعملة في اللغات المختلفة في مورد الله تعالى على 

بعضها بعنوان أنه «اسم خاصٌ» وحسب الاصطلاح «علم شخصي». وبعضها 
بعنوان أنه اسم عام او صفة عامّة. وقد يستعمل لفظ واحد بشكلين: أحياناً بشكل 
«اسم خاص» وأحيانا بشكل «اسم عامٌ» اي أن فيه لوناً من «الاشتراك اللفظي». 

ولفظ «خدا» في اللغة الفارسية (اي لفظ الجلالة) وما يشبهه في اللغات 
الأخرى.مثل: (6800)'". في اللغة الإنجليزية, هومن هذا القبيل. 

وفي اللغة العر بية يستعمل اسم الجلالة (الله) بصورة اسم خاص وعلم شخصىٌّ, 
ويستعمل «الرحمن» بصورة صفة خاصة بالته. أما سائر اسماء الله وصفاته فهي ليست كذلك. 
ومن هنا فهي تجمع وتطلق على غير الله ايضاءمثل:«ربٌ ارباب».«إله الهة».«خالق خالقين». 


عدن فعدان :660 مواق اناد ات بهن الريقة الأرل مض يكن كيرا (6)ن عتما 
يستعمل بعنوان أنه اسم عام يكتب الحرف الأول منه صغيرا (9) . 


«رحيم رحماء وراحمين»و... ما جاء في هده اللاهيك استعملت صفتأ«رؤوف») و«ارحيم)» 
الغ الا كر 

لَقدْجَاءَكمْ رَسُول منْ أنْفسكُمْ عَرِيرُعَلَيّهمَا نتم حريص عَلَيْكُم, بآلمؤمنين 
رَؤُوف رَحِيمُ ها 

دضع الاب متام نيا البد جود سين فلاتكون له سابقة في المعنى 
العام وقد يستعمل بصورة | سم أوصفة عام قبل ان يصبح«علما شخصيا» مثل محمد وعلي 
حبك إن طراسابنة ق الوضفية امثل هذه الأسراء عتدها توضع وظعا جديذا بعلو نوأ ن أنها «علم 
شخصي» فإن لها حكم الفئة الا ولى. 

شالع هذا ناك زنظا اللتلالتة لس]إضواء اكنان جابيد | أممققنا معدل الاق 
ضورة وفك تعمى ولس لدمن ع سوق النذات الالية لق سن ولك كانت 
الذات الإطية غير قابلة للمشاهدة, فلمعرفة معنى «الله يقدّمون عنوانا خض نا مان 
مقبل ا« العة نت لامع لكل الهيفا ت الكيالية». لا أن ن أسم الجلالة موضو ع لمجمو ع هده 
التباهي اذ البسعت جو ريا #هذه | الكلدة وحيككها لا يمك انعييا عونا عل قو مهاه 
بعتوان اما عل خسن 

4 لفظ «خدا» فى اللغة الفارسية, وإن كان مخفف «خودا» كا يقولون, وهو 
زرالاف كترسا انزوا حب الوجونه رلكن وال رنهوي إل معنا انمق قبيلتوخدازئنة 
ودكد خدا» يمكن القول أن معناه اللغوي يشبه معنى «الصاحب» و«المالك», والمعنى 
الذي جته فته غردا فيه معت الخالق ليدم 

ما في القران الكريم فإنْ أكثر التعبيرات شيوعاً في مورد الله تعالى هي «إله» 
ودربٌ»: وقد استعملت كلمة «إله» في شعار التوحيد (لا إله إلا الله). ومن هنا فإن مس 
المناسب أن نتناول هاتين الكلمتين بالتوضيح: 


( ) الاربة. م؟١‏ 


« إله» على وزن « فعال» بمعنى « مفعول». مثل « كتاب» بمعنى 
المكتره د رو مكتاةا ”لقوق نفو بن العو ب و لكه تكو الال إن 
«إله» قد لوحظ فيها فعتى الشأنية واللياقة مثل كتير من المشتقات: فيكون معتاها 
«المؤهل أو اللائق للعبادة». وبناءً على هذا فلا نحتاج الى تقدير صفة أو متعلق في جملة 
ردلا إله إلا الله». 

بينا إذا كان معنى «الإله» هو المعبود فإن معنى كلمة التوحيد حينئذ هو «رلا 
يوجد معبود سوى الله», وهذا خالف للواقع لأن أشخاصاً وأشياء كثيرة قد عبدت في 
هذا العالم, وهذا فقد اضطروا لتقدير صفة أو متعلقء وقالوا م يوجد ولا يوجد معبود 
بحقّ سوى الله. وأمّا إذا كان معنى «الإله» «هو المستحقٌ للعبادة, اي أنه لوحظ فيه 
معنى الشأنية فلسنا بحاجة حينئذ إلى أي تقدير. 

وقد يثار هنا سؤال آخر وهو: إذا كان معنى الإله هو اللائق للعبادة فكيف جمع 
في القران نفسه وأطلق على المعبودات بغير حقء كما ورد تعبير «إلهك» بالنسبة لعجل 
السامريٌء وتعبير «المتك» بالنسبة لمعبودات فرعون؟ 

والخوات خل: هذا السواله هو ان مثل هذه :الا طلاقاك تكون سيب عفد 
المخاطبين أو نقلا عن لسان المشركين. ويصبح معناها في الواقع: ذلك الشخص أو 
النىء اللائق للغيادة حسبظلن القائل أوالسافة: اذن ع فى قل .هذه الوارد أيضا 
يمكن القول إن معنى الشأنيّة ملحوظ فيها. ولكن حسب عقيدة القائل أو السامع لا 
بحسب الواقع. 

وما «ربٌ» التي تترجم في اللغة الفارسية الى «ير وردكار» فلها في الأصل معنى 
يشبه «صاحب الاختيار» كا يفهم من موارد استعاطا مثل «رب الإبى» و«رية الدار». 
وهذه الكلمة وإن كانت ها مناسبة مع مادّة «ربي» بحسب الاشتقاق الكبير ولكن 
معناها ليس هو عين معنى «المربي». وعلى هذا فلا تصبح ترجمتها الى «ير وردكار» 
دقيقة. وهي تطلق على الباري جل وعلا بلحاظ أنه صاحب الاختيار بالنسبة 
لخلوقاته. وهو في التصرف وتدبير أمورهم ليس بحاجة إلى إذن أو إجازه أحد لا 


ب ” رد ام رك 172 0011 معارف القرآن 


[ذنسعي: الاعتقادور يويية | مدهو أله معطم سكلا رمن فون سسانجة إل 
إذن أي أحد آخر. ان يتصرف فى أي شأن من شؤون مر بوبه والاعتقاد بالتوحيد 
الربوبي يعني الاعتقاد بأن الله وحده الذي يستطيع بصورة مستقلة ومن دون حاجة 
الى أي إذن أو إجازة أن يتصرف في جميع شؤون مخلوقاته (كل العالم) وأن يديرها 
ويدبرها. 

وبالتأمل في معنى «الآله» و«الربٌ» يتضح لنا أن الألوهية تستلزم الربوبية لأن 
العبادة لا تكون إلا لمن هو صاحب الاختيار, ويتصف بالر بو بية والمالكية, ويستطيع 
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ان يتصرف في شؤون مر بوبه مستقلاء وان يمنحه خيرا أو يبتليه بضر. 


الدليل العقلي على وجود الله في القران 

إن أول مسألة تطرح للبحث في باب معرفة الله في القران هي : 

هل استدل القران الكريم على إثبات وجود الله ام لا ؟ 

كثير من المفسرين, ولا سيما من كانت له يد في علم الكلام منهم عد ايات 
كثيرة من القران هادفة إلى إثبات وجود الله. وأخرجوها بصورة براهين يمكن إعادة 
أغلبها إلى «برهان النظام». 

ووقفت فئة أخرى من المفسّرين في مقابل هؤلاء معتقدة أن القرآن الكريم 
يعتبر وجود الله مستغنياً عن الاستدلال. وهو لم يحاول إثبات ذلك على الإطلاق, وجميع 
البراهين التي تدّعيها الفئة الاولى فهي إِمَا أن تكون في مقام إثبات التوحيد ونفي 
الشرك, وإمًّا أن لا تكون موجودة في القران بصورة برهان. وإنما المفسّرون هم الذين 
أخذوا بعض الايات القرانية وضمُوا إليها مقدّمات أخرى, ثم .أخرجوها بصورة 
برهان. 

وتحاكمة هذه الاراء لاختيار الصحيح الدقيق منها تحتاج إلى دراسة مفصلة 
وشاملة لا تتناسب مع هذا البحث المضغوط, ولكن الذي يمكن ذكره بعنوان وجه 


للجمع أو للتقريب بين هذين القولين هو: لعل القرآن الكريم لم يحاول إثبات وجود 
القه بصورة مباشرة, إمَا لأنه يعتبر وجود الله أمرا يقرب إلى البديبي وليس بحاجة إلى 
الجدلال ونا لأنه لياع متكر ا ذاهال وقديزدى طرع هذا الموضوع إلى الوسشوسة 
وهو خلاف الحكمة. ولكنه على انيّ حال يمكن استخراج بعض الاستدلالات على 
هذا الموضوع من البيانات القرانية. ولا يبعد أن يكون القران نفسه قاصدا هذه 
الاستدلالات عن طريق غير مباشر. مثلا لا مانع من أن تكون هناك آية واردة لإإثبات 
وحدانية الله بصورة مباشرة. ولككنها تثبت بشكل غير مباشر أصل وجود اقه.أيضاء أو 
آية واردة في مقام الاحتجاج على المشركين والمنكرين لنبوة رسول الإسلام(ص) وهي 
تبِين في قاد لك :نوطوها نيت وون لد انا . 

وللمثال نذكر هذه الاية فهي في مقام الاحتجاج على الكفار الممتنعين عن 
الإيمان بالرسول الأكرم(ص). وهي تطرح سؤالان بصورة «الاستفهام الإنكاري 
ومن جملتها 0 تعالى. 

«أمْ خلقوا مِنْ غَير شَيْءٍ أمْ هُمْ الالقونَ". 

لا شك أن هذه الاية ليست في مقام إثبات وجود الله صراحة, ولكن يمكن 
انعفائة يرداق هذا الوضوح من يمون بية| الشكل؟ إن الانتسان إنا أنريكون قد 
5 بذأته ومن دون خالق, ونا ايكون هو لذ كلق نقسنه: و اما ان 00 
آخر. ومن الواضح جِداً بطلان الفرضين الأول والثانيء فالعاقل لا يستطيع 5 
شنا تكبا إذن لا بد أن ن يكون الفرض الثالث هو الصحيح وهو أَنْ له خالقا. 

وكونة يوذ الامعتواط عل أن ركترن مض برهي الاكورق اله 
الشريفة هو «الخالق». فيصبح معنى الاية: أم خلق الكافرون من دون خالق أم هم 
الخالقون لأنفسهم؟ وبديبي أن الفرضين غير صحيحين. والجواب على كلا السؤالين 
بالنفي. إذن لا بد أن نعتقد بوجود الخالق. 


ولكنه يوجد احتمالان آخران حول مصداق «شىء» الوارد في الآية: أحدهما: 
أن االمقصود من «شيء» هو المادة القبلية. فيصبح معنى الآية: أم خلقوا من دون مادة 
قبلية؟ 

الاحتمال الثاني: هو أن يكون المراد من شيء هو المهدف والغاية, وعليه يصبح 
معنى الآية: أم خلقوا من دون هدف؟ 

والظاهر أن هذين الاحتمالين لا ينسجبان مع ذيل الايه,فقولنا: أم خلقوا من 
دون مادة قبلية أو من دون هدف لا يناسبه أن نسأل بعده «أم هم الخالقون». وإنما 
ينسجم الذيل مع الصدر إذا قلنا: «أم خلقوا من دون خالق أم هم الخنالقون 
اتسهو أن اذا 1 يقل :اليس ىم عالق اعم الخالقون» اقلعل: القصون بهو 
التأكيد على صيغة «خلقوا» ليكون بطلان الفرضين أوضح. 

وعلى هذا فإذا رأينا القران الكريم لا يطرح مسألة وجود الله بصورة مسألة 
مستقلة, وم يحاول الاستدلال عليها بشكل مباشر, فليس معنى ذلك أنه لم يشر بصورة 
غير مباشرة إلى دليل ذلك. أو أنه لا يمكن استخراج مقدّمات الاستدلال من 
المواضيع القرانية. 

والملاحظة التي يجب الالتفات إليها هي أن البراهين العقلية ‏ سواء أكانت في 
القران أم في دراسات الفلاسفة والمتكلمين ‏ تثبت وجود الله بوساطة المفاهيم الذهنية, 
هذل تيد" للق فل مفوقة حضو لنة وكلية قلا نرهاق ار كه رليك جود 
«محرك» للعالم» وبرهان النظام يثبت وجود الله بعنوان أنه «المنظم للعالم», وبراهين 
أخرى تثبت لنا وجوده جل وعلا بعنوان أنه «الخالق» أو «الصانع» اولزوا شنب الوعفوقا 
أو «الكامل المطلق». ثم براهين التوحيد هي التي تثيت أن هذه «العناوين الكلية» 
ليس ها سوى «مصداق واحد». أي أن «الله 5 وبراهين الصفات تثبت له 
الصفات الكالية وتنفي عنه صفات النقص, وحصيلة هذه جميعاً أن هناك ع 
يتمتع بالعلم والقدرة والحياة. وليس له زمان ولا مكان. ولا يتصف بأيّة صفة محدودة. 
زهو الخالق للعالم وللإنسان, وهذه معرفة بعنوان كلي ولكنه منحصر في فردواحد: وهى 


معرفة غيابية حيث نقول «هناك موجود» أو «وهو»”'. 

ويطرح أمامنا في هذا المجال سؤال يقول: 

هل للقران حديث حول المعرفة الشهودية والشخصية بالنسبة لله سيحانه 
وتعالى أم لا؟ 

لعلنا نستطيع الجواب عليه بالايجاب من خلال استعراضنا لاية الفطرة وآية 
المعثاق. 

معرفة الله الفطرية 

قبل الدخول في صميم البحث حول ايتي الفطرة والميثاق نرى من الأفضل 
أن نتناول بالتوضيح كلمة «الفطرة»: 

تترجم هذه الكلمة في اللغة الفارسية إلى «سرشت». وهي «مصدر نوعي» تدل 
على نوع الخلقة, ولكنها تستعمل عادة في مورد الإنسان, فيقال لشيء ما إنه «فطرني» 
إذا كان يقتضيه نوع خلقة الإنسان وهو منحة الله وغير اكتسابي ومشترك إلى حذ ما 
بين جميع أفراد الإنسان. ولهذا فهو يشمل جميع الرؤى والاتجاهات الممنوحة للانسان 
من قبل الله. 


وهذه الكلمة (الفطري) إصطلاحات متعددة في المنطق والفلسفة, ولكن الذي 
يناسب ما نحن فيه ثلاثئة اصطلاحات: 

١‏ إن «البحث عن الله» من «الرغبات الفطرية» للانسان. والشاهد على ذلك 
أن أفراد الإنسان على مرّ التاريخ وعلى الرغم من اختلافهم في القومية والثقافة 
والجغرافياء كانوا باحثين عن الله. وكانت البشرية ذانيا #تمنم بلون من الدين والإيمان 
برب خالق للكون. 


(1)يحسن التعمق في الرواية التي نقلناها عن تحف العقول: 1" (... ومعرفة صفة الغائب قبل عينه). 


'- إن «معرفة الله» «معرفة فطرية».والمقصود من قولنا «معرفة الله فطرية» أنها 
أحد لونين من المعرفة: إِمّا الحصولية وإمًا الحضورية. 

أ فمعنى المعرفة الفطرية الحصولية لله هوأن العقل الإنساني ليس بحاجة إلى 
بذل الجهد للتصديق بوجود الله سبحانه, بل هو يدرك بسهولة أن وجود الإنسان وجميع 
ظواهر العالم «محتاجة» إلى «خالق غير محتاج» يرفع حاجتهم الوجودية. 

ب - ومعنى المعرفة الفطرية ا حضورية هو أن لقلب الإنسان ارتباطا عميقا 
بخالقه. وعندما يغور الإنسان إلى أعماق قلبه فإنه يجد مثل هذا الارتباط ولكن أكثر 
الناس لا يلتفتون إلى هذه العلاقة القلبية, ولا سيا أثناء الحياة الاعتيادية حيث 
يكون الناس غارقين في أمور دنياهم, ولكتبج يستطيعون الانتباه الى وجود هذه 
العلاقة القلبية وذلك عندما يصرفون اهتمامهم عن كل شيء عداهاء ويقطعون أملهم 
كل الأسات: 

إن «عبادة الله» «رغبة فطرية». والإنسان بحسب فطرته طالب لعبادة الله 
والخضوع والتسليم له. 

ومن الواضح أن «الفطري» بالإصطلاح الأول والثالث هو لون من «الرغبة 
والإتجاه الباطني» ولا علاقة له ب«المعرفة» بصورة مباشرة, ولكنه بالمعنى الثاني هو 
لون من «المعرفة»: إِمَا المعرفة الحصولية العقلية, وما المعرفة الحضورية الشهودية. 
فالمعرفة العقلية تحصل في الواقع عن طريق الدليل والبرهان وأقصى ما في الأمر أنه 
ا كان دليلها واضحاً جداً فهي تسمى «فطرية». 

وما المعرفة الفطرية الحضورية فهي تلك المعرفة التي نحن بصدد بياتها الآن, 
ونتناول أولا اية الفطرة, 2 نعقبها باية الميثاق: 


اية الفطرة 
يقول الله تعالى: 
#(فأقم وَجْهَكَ للدين حنيفا فطرت الله ألتي فطَرٌ آلناس عَلْيْهَا لا ديل لخلق 


ألله ذلك الدَينُ القيم وَلكنّ أكثْرَ آلناس لا يعلمون4”". 

في هذه الآية نو اجحد كلل الأمر بالاهتياء الشديد ب«الدين» ثم تشير الى أن 
هذا الشيء أن يوافق الطبيعة التي فطر الله الناس عليهاء وتتميز هذه الفطرة بأنها 
ليست قابلة للتغيير ولا للتبديل. ويضاف إليه أن هذا هو الدين القيّم. وفي الختام تذكر 
الاية بان اكثر الناس غافلون عن هذا الموضوع. 

ويقع الخلاف في أن هذا «الأمر الفطري» ما هو؟ 

أهو معرفة الله, أم عبادته. أم شيء آخر؟ 

إذا كان المقصود من هذا «الأمر الفطري» هو المعرفة الحضورية القلبية 
اللاشعورية فهو ينطبق تامأ على ذلك الموضوع الذي أشرنا اليه فييا سبق؛ وتؤيده 
تلك الروايات" الواردة, ويغدو مفاد هذه الاية نفس مفاد اية الميثاق التي سوف يأتي 
توضيحها. 

ناذا كان لنقصوة سند هو والفرفة المقاة ع قل ركون لا عتدكد ارتباط وتيده 
بهذا البحث, ولكنّ هذا الاحتمال ليس في أيدينا ما يؤيذه. 


ويذكر هذه الاية الشريفة تفسيران آخران: أحدهها أن المقصود منها هو كون 
كليّات عقائد الدين وأحكامه من قبيل التوحيد وعبادة الله. وصلة المحر ومين. وإقامة 
العدل والقسط في المجتمع. والمواضيع الأساسية الأخرى في الإسلام, موافقة لفطرة 
الناس ومنسجمة مع رغباتهم وتصوراتهم ودوافعهم الإنسانية. وحسب هذا التفسير 
تكون معرفة الله وعبادته جزءا من الفطرة المذكورة في الاية الكريمة. 

وهناك تفسير آخر قريب من هذا التفسير يقول إن حقيقة الدين عبارة عن 
التسليم والخضوع أمام الخالق جل وعلاء ويتجلى هذا التسليم في أشكال مختلفة من 


0 الروم: 3 
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العبادات والطاعات والأوامر والقوانين الإلهية كا يدّل عليه لفظ «الإسلام» «إن 
الدين عند الله الإسلام». والمقصود من قولنا (الدين فطري) هو أن «الاندفاع» إلى 
عبادة الله والخضوع أمامه أمر له جذور عميقة في فطرة الإنسان وكل إنسان بفطرته 
يحب التعلّق والتقرّب الى «الكامل المطلق». والعبادات المنحرفة والممزوجة بالشرك: 
جاءت نتيجة للتلقينات الخاطئة والتربية السيئة» أو نتيجة للجهل والخطا في التطبيق: 
«كلّ مولود يولد على الفطرة ....». 

وحسب هذا التفسير لا تكون هذه الاية الكريمة ناظرة الى «معرفة الله» 
نضووة فزاكترة. ولكنه ممكن القو .يانه إذا كانث «عبادة الله» فطرية فيلزم من ذلك 
وجود لون من المعرفة الفطرية بالنسبة الى الله تعالى لأنه لا بد أن يعرف الإنسان ربه 
حتى يعبده. وعندما يكون الاتجاه الى عبادة الله أمرا فطريا فان معرفته لله تعالى 
ستكون فطرية لا محالة. 

وروي عن الإمام الباقر(ع) أنه قال في تفسير هذه الاية الشريفة: «فطرهم 
على المعرفة به»'!". 

مر علينا أن الفطرة في اللغة العربية تعنى نوع الخلقة فيقال لشيء ما إنه 
فطريّ إذا كان يقتضيه نوع خلقة ذلك الموجود. وحسب الإصطلاح تكون الفطرة في 
مورد الإنسان عبارة عن الرؤى والاتجاهات المغروسة في أعماق الإنسان وهو .يشمتع 
بها بشكل ذاتي. لا أنه قد اكتسبها وحصل عليها. 

وبعبازة الخرى: الرؤى القطرية غينارة هن :ارو غين الأكسابية 
والاتجاهات الفطرية هي الاتجاهات غير الاكتسابية. ومن الطبيعي أن يكون هذا 
الشيء غير الاكتسابي موجوداً في جميع اغراد الانسان لأنه يقتضيه نوع خلقتهم. إذن 
ميزة الأمور الفطرية هي: أو : ليست مكتسبة, ثانيا: موجودة في جميع الأفراد. وإن 


(؟] الكاق ؟ ١‏ 


كانت تختلف من حيث الشدّة والضعف. وعرفنا ما سبق أننا نستعمل «الفطري» في 
موردين: أحدهما في الإدراك والرؤية, ثانيهها في الاتجاه والرغبة والميول. فالفطرة لها 
مورد استعبال في يحال جهاز الإدراك. وذلك فيما يتعلق بالمعرفة والوعي. وا مورد 
استعبال في الرغبة والإرادة, فالرغبة الفطرية والاتجاه الفطري"عبارة عن تلك الميول 
والرغبات الموجودة في أعماق الإنسان دون أن يحتاج إلى كسبهاء والذي يجمع هذه 
جميعاً هو أنْها ليست مكتسبة, وإنيا هي مما تقتضيه الفطرة وكيفية 'خلقة الإنسان. 

أما في مورد معرفة الله وعبادته وتوحيده فلكلمة «الفطري» أبعاد متنوعة, 
تقول أحيانا: معوفة اط فظو نة: ونتعدمته ان للاقناق مس عله لزنا افو 
المعرفة باله تعالى. ونقول أحياناً: البحث عن الله فطريء أي أَنْ للانسان ‏ بحسب 
فطرته ‏ اتجاها نحو الله يحمله على البحث عنه لمعرفته وعبادته.وعندما نقول: إن 
البحث عن الله فطريّء فهو ليس من باب المعرفة: وإنما هو من باب الرغبة, أي 5 
هناك رغبة قلبية وانجذاباً روحياً نحو الله. يدفع الإنسان لكي يبحث عن الله. 

ويقال أحيانا: عبادة القه فطرية, اي توجد في أعماق الإنسان رغبة في المخضوع 
والخنشوع أمام الختالق جل وغلاة:ولا يشيع هده الزغية شىء:.سورى لحبادة الله 
سبحانه. نعمء قل ت؛ تشع يديل عا ذا عدت ورسار الرقيات الفطر يه الى تشع 
أحياناً ببدائلها. ويؤكد علم النفس أن الإانسان إذا م يسبع رغبة طبيعية فيه بصورة 
صحيحة وسليمة فإنه يندفع لإشباعها بالبديل. 

وكون عبادة القه فطرية يعني أن في فطرة الإنسان رغبة في عبادة الله. بحيث 
إذا كانت هذه الرغبة يقظة حيّة فإنها لا يمكن إشباعها إلا بعبادة الله. ولا كان هذا 
العتى اعد كن القن بق جاتن العاق لذا تو تع يعض النىء للتتقل ,صعب 
الموضوع. 

لعل كل من يحسّ بحب في قلبه لشخص ماء ولا سيّا إذا كان هذا الاين 
شديدا, كرك أنه نين جل لصوي توويريه أن لطر ذافن اضوع اثانه 


وهذه رغبة لا يمكن الإتيان بدليل عقلي عليها. وليس من الصحيح أن : نطلب ذليلا 
فيك لها ناذا نتف الحي حاضيا اناد بريه وقر حل يتصق للتل يده أو رجله 
وقلبه يحب ان يتصاغر أمامه. إنها رغبة لا يوجد تفسير عقلي طاء لكنها رغبة فطرية 
تم إشباعها بهذه الطريقة, وكلًا كانت المحبّة أشد وأكثر خلوصاً, كانت هذه الرغية 
افوفه عد كان المحبٌ يرغب في أن يضحيّ به أمام محبو به. إنها رغبة فطرية يمكتنا 
تسمية الدرجة العالية الشديدة منها بالعبادة. 

إن متخي العقين» الفنشى الخالض التطيق أن ينهي الل أن العافق فب 
أن يفنى أمام معشوقه, يريد أن يتصاغر إزاءه حتى كأنه قد أصبح لا شيء. 

وفي مورد الخالق تعالى توجد مثل هذه الرغبة, فالذين عرفوا الله واستيقظت 
في قلوبهم محبة الله تتدفق في وجودهم مثل هذه الرغبة. فهم يحون أن يخضعوا أمام 
اتقو له أب يظلبوق آجرا كذ التطو ديل متضى هذا الح هق انهم بريدوة 
التصاغر أمامه والعبودية له. 

إن رغبتهم هذه تشبع بالعبادة فقط . وليست العبادة عندهم وسيلة للوصول 
إل أهذاف العرى» | اناه يققيبها قد قن و ولد فيج يون الالال الضياء 
بالمناجاة دون أن يتسلل إليهم الال أو التعبوسمنى قلوبهم أن يطول هذا الليل 
سنوات لكي ينفقوه في بث محبوبهم ما في قلوبهم. 

انظروا إلى العاشق الذي انتظر وضال معشوقه هدةٌ طويلة. وبعد الانتظار 
الصعب وصل إليه في لحظة ماء أهو يحب وصال معشوقه لكى يأخذ منه مالا أم ليطلب 
منه. متضيباً؟!1 أدرهو يريد :هذا الوضال لأنه يرغي فيد؟ وهو يضكن يكل غال .فى 
سبيل تحقيق هذا الهدف. 
إن الذي عرف الله واستيقظ في قلبه حب الله ليَعشق مناجاة الله وهو لا يرتوي منها. 
وهو يلتذْ بالعبادة إلى الحدٌ الذي ينسى فيه أثناءها كل شيء. على أيٍّ حال المقصود 
من كون عبادة الله فطرية. هو أن مثل هذه الرغبة غائرة في أعماق وجود الإنسان. 
فهو يحب الخضوع لمحبو به ويريد أن يعبده. 


وموضوع بحثنا هو فطرية معرفة الله. ولا يتعلق أصالةٌ بفطرية البحث عن 
الله وعبادته. ما بالنسبة لمعرفة الله الفطرية فإننا نستطيع أن نطرح لونين من المعرفة 
- كا أشرنا إلى ذلك في محاضرات سابقة ‏ أحدهما: المعرفة الحضورية. وهي تعنى 
ارتباط القلب بالله. والثاني: المعرفة الحصولية العقلية. وهي تعني معرفة العقل لله 

والمقصود من معرفة الله الفطرية بمعنى المعرفة الحضورية, هو أن الإنسان قد 
خلق بشكل قد غرست في أعماق قلبه رابطة وجودية بالته. فإذا فتش في, “بات قلبه. 
والتفت بجدٌ إلى أعماقه. فإنه سيجد تلك الرابطة. لا أنه يعلم كون موجودا بل 
هو يدرك علاقته بالله. وبعبارة اخرى فإنه يرى ويشاهد ويجد, إن هذا هو العلم 
المخورى. 
ما المقصود من معرفة الله الفطرية بالمعنى الثانيء فهو أن الإنسان يستطيع أن يعرف 
وجود الله بسهولة من دون حاجة إلى بدذل جهد في هذا السبيل. بل يكفيه في هذا 
المضمار عقله الفطري الذي من الله به عليه. 

إن المعرفة العقلية الفطرية عبارة عن المعلومات البديهية أو القريبة من 
البداهة, والتي لا يحتاج الإنسان فيها الى جهد وكسب, وهو يستطيع أن يدركها من 
دون أن يسعى لتحصيل العلمء بل يغنيه استعداده الفطري الذي منحه الله إياه. 

لالمرفة الفطري ل كل ولحتدمى فين التيوة ود اوح قا اد بز 
أنها ليست مكتسبة, ولا يضطر الإنسان فيها ليبذل جهداً من أجل أن يظفر بها ليس 
عنده. 

أما معرفة الله الفطرية بمعنى المعرفة العقلية الفطرية. فهي تلك المعرفة 
المحتاجة إلى لون من الدليل. ولكنه دليل لا يحتاج الى بذل جهد من قبل العقل, 
والمطلعون على المنطق يعلمون أن البديبيات الثانوية في المنطق تقسم إلى عدّة أقسام 
نباافمع سك بالتطرياةه برقن القضانا البدية من التاحية القناسية أى ان عيذ 
موضوعها وتحموطا توجد واسطة لا تحتاج الى اكتشاف بل هي واضحة, وبفضل هذه 
الواسطة يثبت المحمول للموضوع. وهذه الواسطة موجودة في العقل بشكل دائم ولا 


تحتاج الى كسبء ونحن عندما نقول : معرفة الله فطرية, بمعنى العلم الحصولي 
والعقلي. فمعناه أن العقل يصل إلى وجود الله من طريق مفتوح أمامه دائيا وهو لا 
يحتاج فيه الى كسب وتعلّم, وهذا السبب كان من السهل تفهيم مسألة وجود الله 
للناسء وإن كانوا أُمُيينَ أو في مطلع للوظهم» بوآنا ين كان متهم تع .بهن :وقاد 
توياشكه البهاذانيا ورلويها مسقل 

والأهم من هذا هو معرفة الله بمعنى العلم الحضوريء أي:هل للإنسان لون 
من المعرفة القلبية بالله. بحيث إذا رجع إلى أعماق قلبه فسوف يجدها؟ 

إذا كان لذيكا فل »هذا القىء اققدد تبك وجدود سعرفة الله بمعتى الفلة 
الحضوري, وتختلف هذه المعرفة كثيراً عن المعرفة الحصولية العقلية, كبا قدّمنا ذلك 
فيا مضى من بحوث, وقلنا: إن المعرفة العقلية تؤدي إلى معرفة كلية, ونتيجتها أن 
باك موحودا قد :خاق: الال ولكته طاقت ل ,تدرف عليه قلق الأتنان ول يدركة: 
وإنما يحس أن هناك موجوداً قد خلق العالم وهو يدبرهء وهذه معرفة غيابية. 


أما إذا كان علمنا حضورياً. فلا بد أن لا نقول هناك موجود قد خلق العام 
بل كل واحد منا يعرفه معرفة شخصية, معرفة حضورية لا بعنوان كل وإنما يدرك 
القلب علاقته بالله. 

وإذا قذر لاولئك الغارقين في عالم المادة والمتعلقين بظواهر هذا العالم من زينة 
وِتجمّل أن يصرفوا اهتماهم عنهاء أو أن يتورطوا في حالة استثنائية تضطرّهم للانصراف 
د و يجدون في أعماق قلوبهم تلك العلاقة الحيّة الموجودة في جميع الناس إلا 
أن أ كثرهم غير ملتفتين إليها. فنحن نركز انتباهنا على ما هو خارج عناء على 
الأضياء المادية وؤيئة هذه الدثناء مدنا تحن غافلون عن تلق العلاقة القلبية: 

وإذا استطعنا أن نصرف انتباهنا عبًا سوى الله وأنفسناء ونلتفت الى أعماقنا 
فسوف نجد تلك العلاقة,. وهذا هو السبيل الذي يقترحه العرفاء بشكل عام 
فالسلوك العرفاني وسبيل الوصول الى المعرفة الشهودية القلبية مبني على تركيز 


الإنسان انتباهه الى أعماقه لكي يدرك هناك علاقته يالله. 

ولدينا قصّة لعلها غير خافية على أحد. توجد رواية تنقل عن الإمام 
الصادق(ع) أنه جاء إليه شخص وطلب منه أن يعرّف له الته كأنه يراه. فسأله الإمام: 
هل سافرت في البحر؟ وكأن الإمام(ع) يعلم بأن هذه القصّة قد جرت له. 

قال: نعم . 

قال الإمام: هل حدث أن تحطمت سفينتكم في البحر؟ 

قال: نعم. لقد حدث هذا في سفرنا. 

قال الإمام: هل وصلت إلى حر انقطع فيه أملك بكل شيء ورأيت نفسك 
مشرفا على الموت؟ 

قال: نعم. لقد جرى هذا الأمر. 

قال الإمام: أكان لك أمل في النجاة؟ 

قال: نعم. كان لي أمل. 

قال الإمام: لم تكن هناك وسيلة للنجاة فبمن تعلق أملك؟ وعندئذ عرف 
السائل وتذكر تلك الحال التي كان فيها وكأنه يرى شخصاً قد تعلق به قلبه. 

هذه هي الحالة التي بيّنتها من قبل» فأحياناً ينصرف انتباه الإنسان عن سواه 
اضطراراء فتعرض له هذه الحالة ويدرك علاقته القلبية بالله. ويستطيع الإنسان أن 
ردجي العي» اجعارا وعددة قضبع لد قبع 

فالاتجاه والسلوك العرفاني الذى ترضاه الأديان الحقة. قائم على هذا 
الأنباين بره أن الالسنات زقطم علنه تدركيا سورض الثادنولة دكرى معتد ا حل 
غيره. ولكن هذا لا يعني أنه بختار العزلة ويسكن في غان وإنما يقطع تعلق القلب 
بالأشياء, فليكن بين أفراد المجتمع وليعش مثل سائر الناس ولكن قلبه يجب أن يكون 
مع الله دائيا. 

إذا استطاع الإنسان أن يروض نفسه على مثل هذه الحالة فإنه سيصبح من 
شيعة أمير المؤمنين(ع) القائل: لم أعبد ربا م أره. وهو أثناء العبادة يدرك علاقة قلبه 


اكع فوج اناو الأب وا اشوا عا ووو انرس ع مق م اا حل اماماي لله يب ويه فسا رقف لمن ان 


بالله. ومثل هذا الشخص لا توجد مسألة وجود الله مشكلة أمامه. وهو لا يفتش عن 
دلبل هل بوجوو :تغال: فهل راكع قنكضا محف عن دابل ل وعوده موا | 

إن هذا الشخص الذي يفكر ويدرس الأشياء. ويقيم الدليل على المسائل 
العلمية والفلسفية: أهو يحتاج إلى دليل يقيمه على وجوده هو بنفسه؟ 

لماذا لا يريد دليلا؟ لأنه يدرك ذاته بالعلم الحضوريء وكذا من يجد الله ويدرك 
علاقته الوجودية به سبحانه بالعلم الحضوري فإنه لا يبقى يحال للسؤال بأنْ الله 
موجود أم لاء بل هو يرى وجود كل شيء آخر من خلال الأشعة المتبعثة من نور الله 
جل وعلاء وعندئذ يحقٌ لهذا الشخص أن يقول: بك عرفتك. 

ونحن نقرأ في دعاء أبي حمزة الثبالمي أن الإمام السجاد(ع) يناجي الله عرّ وجل 
قائلاً: بك عرفتك, وأنت دللتني عليك. إن الشمس ترى بواسطة ذاتها والنور يشاهد 
بنفسه. أمَا الأشياء الأخرى فهي ترى بوساطة النور. 

وقول الإمام الحسين(ع) في دعاء عرفة: الغيرك من الظهور ما ليس لك. أي 
هل هناك ما هو أظهر منك حتى ترى أنت من خلال أشعته؟ حاشى بل أنت أظهر 
من كل شيء والأشياء الأخرى لا بد أن ترى من خلال نورك. وهذا فإن أولياء الله 
يعرفون وجود الخلق بوساطة الله. اما الله سبحانه 9 يعرفونه بنفسه. 

ولا كانت دراستنا قرانية فنحن نتساءل : هل ورد في القرآن ما يشير إلى هذه 
المعرفة الشهودية الفطرية؟ 

هل هناك ايات قرانية يستفاد منها هذا الأمر أم لا؟ 

من المؤكد أن لدينا آياث متضافرة تدل على أن الإنسان يستطيع أن يضل إلى 
منزلة يشاهد فيها الله. فالمؤمنون سيصلون إلى هذه المنزلة في يوم القيامة, أي أَنْ جزاء 
أعماهم سيكون رؤية ألله ولقاءه والنظر إليه: 
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هي مسرورة وتنظر إلى رمها. وهذا التعبير «إلى رمها ناظرة» ونظائره كثير في 
الايات. القرائية والروايات: والأدعية والمتاجاة.. ولكن :بحثنا عن أن .هذه الرؤية تتم 
بصورة فطرية لجميع الناس, أمّا هذه المنزلة من العلم الحضوري التي يظفر بها أولياء 
الله فهي مكتسبة وتنال بالرياضة والطاعة وعبادة الله. 

وبحثنا يدور حول هذا السؤال: هل يوجد لون من الشهود الفطري للانسان 
بيك ون - جميع أفراده متمتعين به؟ وجوابنا عليه بالإيجاب, فنحن نرى أن القرآن 
يثبت هدا الأمر ونستدل على ذلك بايتين كر يمتين. نتناول بالبحث كلا منهها على حدة: 
#إفأقم وَجَهّك للدّين حَنيقاً فرت ألله آلقّ فَطَر آلناس عَلَيَهَا لا تبْدِيلَ لخلق ألله 
ذلك الدَين القيم وَلكنَّ أكثرَ النائن. لا يَعلَمون"". 

في هذه الاية بخاطب الله سبحانه الرسول الكريم(ص): فأقم وجهك للدين 
حنيفا, وهو تعبير شائع في اللغة العربية, فعندما يراد الأمر بالتركيز على شيء وحصر 
الانتباه فيه. يقال: أقم وجهك إليه, أي اجعل وجهك مقابلا له. كناية عن الاهتهام 
الشديد به. ويصبح معنى الاية: ركز انتباهك بدقة على الدين. 

ثم يتلوها قوله تعالى: فطرة الله التي فطر الناس عليهاء والفطرة هي نوع 
الخلقة التي خلق الله الناس عليها. وهذا ايضا لون من التعبير الشائع في اللغة 
العربية, وفي الأدب الفارسي. حيث تذكر في وسط الكلام جملة يظهر أنها غير تامّة. 


يقتول الفمر ون إن هذا التعبير «فطرة الله» من باب الإغراء وهي تعتبر 
تفسيراً وتحليلا للجملة المتقدّمة عليهاء اي قلت لك: ركز انتباهك على الدين, معناه 
قسك با تقتضيه فطرتك. ولا تقدم على ما يخالف رغبتك الفطرية . بل اتجه نحو 
الدين. وحافظ على الفطرة التي خلقك الله عليها. 
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وحسب قول بعض المفسرين: إنها تعني : إلزم فطرة الله التي فطر الناس 
عليها. وهناك أقوال أخرى لا أريد أن استعرضها في هذا المجال. وإنما أردت أن ألفت 
القارىء إلى موقع هذه الجملة. 

وبعد هذا يقول تعالى: «لا تبديل لخلق الله» أي أن هذا لون من الفطرة التي 
فطر الله الناس عليهاء فمقتضى فطرتهم الاتجاه نحو الدين, ثم يؤكد على أنه لا تظنوا 
بأن هذا شامل لبعض الناس فقطء أو أنْ فطرة الإنسان كانت هكذا في أحد الأزمنة, 
كلا. لا تبديل لخلق الله , إن اله خلق الإنسان على هذا الشكل بحيث إن مقتضى 
فطرته الاتجاه نحو الدين, ولكنّ أكثر الناس لا يعلمون. 

وقذم بعض المفسرين تفاسير أخرى هذه الاية, وحاولوا أن يستنتجوا منها 
بعض النتائج: 

قال بعضهم: مفاد الاية الشريفة هو أن أحكام الدين ولا سيّا الجذريّ منها 
والأساسيّ منسجمة مع الفطرة الإنسانية. فالكليات الموجودة في الدين أشياء تطلبها 
فطرة الإنسان, وليست هي هما ترفضها فطرته, إذن عندما تقول الاية: «فطرة الله القي 
فطر الناس عليها» فالمقصود هو أن أحكام الدين وقواعده الأساسية موافقة لنوع 
خلقة الإنسان. 

فإذا وجدنا في الدين الأمر بعيادة الله فإنَ عبادته لا تخالف الفطرة. بل هي 
وضدق تنس الاسنان لذ يقيضها 0 الغبادة: 

وإذا رأينا الدين يوصي بمساعدة الاخرين وإقامة العدل والبعد عن الظلم, 
فإن في أعماق الإنسان شيئاً يطلب هذه الأمور. وكذا الأشياء المتعلقة بحياة الإنسان 
الإعتيادية كتجويز الطيّبات وتحريم الخبائث, إنه شيء تقتضيه فطرة الإنسان: 


ثُ لم م 


#ويحل هم الطيبّات حرم عليه ألخَبَانت 114"". 
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قانون الزواج مثلا شيء موافق للفطرة؛ فإذا قام دين ما يتحريم الزواج مطلقاً 
فقد جاء بها يخالف الفطرة, والإسلام لا يخالف الفطرة في جميع قوانينه. 

إن هذا تفسير لهذه الآية. وحسب هذا التفسير تصبح عبادة الله التي هي 
من أحكام الدين الإسلامي بل أساس جميع الأحكام ‏ موافقة للفطرة. وحسب هذا 
التفسير تعتبر العبادة أحد الأمور الفطرية المشار إليها في الاية» ويكون معنى الاية: 
ركز اهتهامك على الدين الذي هو مجموعة من الأحكام والقوانين الموافقة للفطرة 
الإلهية التي فطر الله الناس عليها ومن جملتها عبادة الله. إذن عبادة الله أمر موافق 
للفطرة. 

التفسير الاخر للآية: هو أن المقصود من الدين الموافق للفطرة هو التسليم في 
مقابل الته: «إن الدّينَ عند لله الإسلام» والإسلام يعني الطاعة والانقياد, الإسلام 
هو التسليم . فالانقياد لله تعالى أمر فطري, ولااقرية الآبة ان انتول ]د جريات 
الأحكام أو أشياء أخرى موافقة للفطرة. كل ما يقوله الله فنحن مطيعون, فنحن عبيد 
أمام المولى ومنقادون لأوامره: إن الدينَ عند الله الإسلام» فالدين عبارة عن أنك 
تصبح مطيعاً ته #إذ قَالَ لَهُ ألم قَالَ أَسْلَمْتٌ لرَبٌ ألعَالمينَ4 لوَمَنْ يُسْلم وَجْهَهُ 
4" أعنك تقتك لك نهلذا هو الديى وهو أنى الطري: قنع رضي ىمو افق الندين 
للفطرة هو أن في أعاق الإنسان توجهاً نحو عبادة الله. 


وفي هذين التفسيرين يكون المقصود من الفطرية هو الاتجاه الفطري, 
فكلاهما رغبة في عبادة الله والانقياد له. أمّا ما نحن فيه فهو الرؤية الفطرية, أي 
نحن نسأل. هل للإنسان معرفة فطرية بالته تعالى؟ وهل هي معرفة حضورية؟ وهل 


(؟١)اال‏ عمران: .١9‏ 
(غ+١)‏ البقرة: .١73١‏ 
(664) لقيان: ؟؟. 
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تستفاد هذه المعرفة من تلك الاية؟ 

اقول: إذا كانت هناك في فطرة الإنسان رغبة في عبادة الله, أيمكن أن لا تشير 
هذه الرغبة إلى متعلقها؟ فإذا قلنا: توجد رغبة في عبادة الله. إذن لا بد أن تكون في 
فطرته معرفة له. ونحن عندما نقول: في فطرة ة الإنسان ‏ بمعناها العام الشامل للغرائز 
أيضأ - رغبة في الزواج فإن الفطرة تشير إلى متعلقهاء فعندما يشعر الإنسان بالحاجة 
إلى الزوج» فهو يفهم ماذا يريد ومع من يحب المعاشرة والحياة. 

ولا يصحٌ لنا أن نقبل الرغبة الجنسية على أنها أمر غريزيّ فطريّ بحيث يكون 
تنه كينا غيو معلو: أى أن الانشان بععينا عدن رابلداجة إلى الروج لسمن هو 
بحيث لا يفهم أنه هل يريد الصعود على الشجرة, أم النزول على كرة القمرء أم أنه 
يريد أن يتزوج إمرأة. 

أن هذه الرغبة عندما تظهر في الإنسان فهو يفهم ماذا يريد إذن ترافق هذه 
الرغبة معرفة, وكذا عبادة الله عندما تصبح فطرية أي عندما توجد رغبة في أعماقنا 
تدفعنا للخضوع أمام أحد فلا بد أن تكون لنا معرفة بذلك الشخص. ولا يجوز أن 
اتقطع أناء عتيء ل تفرق عند شيناً. إن القطرة فقين لنا أن الخضوع أمام الكاقل 
المطلق 

العو من الا ا أن لا يشكلوا علي بالنسبة للتعبير بالغريزة والقطرة انا 
اعتبرههما اصطلاحين متصادقين, أي أني اطلقهما على شيء واحد. وإن كانت بعض 
الاصطلاحات تستعمل الفطرة في مقابل الغريرة. 00 

إذنء عندما نقول توجد في أعماق كل منا رغبة في الخضوع أمام الله والعبادة 
له. فمعناه أن هذه الرغبة تبحث عن موجود يتّصف بالكال المطلق. وأمًا إذا خضعت 

أنفسنا لغيره فلأنها لم تجد مطلوبهاء لم تظفر بضالتها فتبحث عن بديل للمطلوب. 

إذا لقي العاشق معشوقه فهو يحب أن يتمرغ أمامه ني القراب, ولكنه لم يلق 

بعر قد الحقيقي. ولد يق ١١١‏ رحد فى لقو نضا وا كد فته فا نه ميونت السو 


إذا كان ملاك العشق عنده الجمال فإذا رأى معشوقاً أحمل فإنه سيفقد الأنس 
بالأولء ويرتمي في أحضان الثاني. وكذا إذا ظفر بأكمل منه فإنه يتركه إلى الثالث. 
إذن ليس هذا هو مطلوبه الحقيقي. وهذه جميعاً بدائل عنه, أما ما تطليه فطرته فهو 
الكامل المطلق الذي لا عيب ولا نقص فيه ولا يتصور كمال أرفع منه. فإذا ظفر بهذا 
فهو لن يتخلى عنه لأنه مطلوبه الحقيقي. وسائر الأشياء بدائل لا تشبع - حقيقة - 
هذه الرغبة, ويتم إشباعها بعبادة الله فحسب. 

إذنء في أعماق فطرتنا توجد معرفة بالته. وإن كانت معرفة ضعيفة, ونحن بسبب 
هذا الضعف نشتبه في التطبيق. 


أية الميثاق 


م2 


يقول الله تعالى في هاتين الآيتين: فإ وإذ أَخْلْ خَذَ ربك مِنْ بني آدَِ منْ ظُهُورهم 
ريه وأَشْهدَهمْ عَلَ أنفسهم ألَسْتَ ربكم الوا لق شهذنا أن تقولوا : يوم ألقيّامة 


2 ووء 


إنا كنا عَنْ هذا غافلين * أو 7 تقولوا إنها أَشرَّكَ اباونا من قبل وكنا ذْرَيّةٌ منْ بَعْدهمْ 
أفتهلكنا 7 فَعَلُ لمبَطلُونَ ج070 

ا الأدمن الآناف التراية التكلاس حيث اللنسيو رشع الت 
فيها من جهات متعددة, ولكن الإلمام بكل ذلك يبعدنا عن هدفنا من هذا البحث. 

والذي يستفاد بوضوح من هذه الآية هو أن كل فرد من أفراد الإنسان عم 
يلون من" المعرفة يات ووتعداتيقه: يحي ينكن القيير عن كيثية تحصؤل ذلك :بآن 
الله قال لهم: «الست بر بكم» فأجابوا «بلى شهدنا». وقد جرى تبادل هذا الحديث 
بشكل لا يترك حالا للعذر أو إدّعاء الخطأ في التطبيق, وعلى هذا فإنه لا يستطيع أحد 
أن يدّعي يوم القيامة أنّه كان جاهلا بر بوبية الله. ولا يستطيع أن يجعل التبعيّة للآباء 


١ الاعراف اا‎ ١85١ 


والتنايقين ثرا لشير كه واتستراقه: 

ويبدو لنا أن مثل هذه المكالمة والمشافهة المسقطة للأعذار والنافية للخطأ في 
التطبيق لا تحصل إلا بالعلم الحضوري والشهود القلبي. وتؤيد ذلك روايات عديدة 
تشتمل على التعبير ب«الرؤية» و«المعاينة», فقد روي عن الإمام الباقر(ع) أنه قال 
معلقا على اية الفطرة: 

«فعرّفهم وأراهم نفسه, ولولا ذلك لم يعرف أحد ربّه."". 

وني (تفسير عل بن إبراهيم القمي) نقلا عن ابن مسكان, أنْه:قلت للإمام 
الصادق(ع): معاينة كان هذا؟ قال: «نعمما*" 

وفي كتاب (المحاسن) للبرقي ينقل زرارة عن الإمام الصادق(ع) أنه قال: 
«ولولا ذلك لم يدر أحد من خالقه ورازقه»!"". 

يستفاد من هذه العبارة أن المعرفة المشار إليها في الآية الكريمة هي معرفة 
شخصية لا كلية حاصلة عن طريق المفاهيم الانتزاعية والعناوين العقلية, والمعرفة 
الشخصية بالته جل وعلا غير ممكنة إلا عن طريق العلم الحضوري والشهودي. ولو 
كان المقصود منها المعرفة الكلية الناتجة من الاستدلال العقلي للزم أن يقول: 

«ولولا ذلك لم يعلم أحد أن له خالقاأ». 

ومن يتأمل في هذين التعبيرين يعلم الفرق بينهما. 

والحاصل أنه يستفاد من هذه الآية أن جميع أفراد الإنسان يتمتعون بمعرفة 
فطرية ته تعالى. وهي من لون العلم الحضوري والشهوديٌّ بالخالق جل وعلاء إلا أن 
هذه المعرفة نصف واعية بالنسبة لعامة الناس, فهم غير ملتفتين إليها في حياتهم 
الاعتيادية, وهذه المعرفة نصف الواعية هي التي تصل إلى حد الوعي التام نتيجة لقطع 
التعلقات المادية وتقوية التوجّهات القلبية, فتستحكم في أولياء الله إلى حدٌ أنهم 


١3 الكاني؟:‎ )0( 


(66)و(؟9١)إابفير‏ اليران م " 


يقولون: 

«ألغيرك من الظهور ما ليس لك»*") 

ود عبرا ل 01 

ولعل هدف كثير من ايات القرآن هو إلفات الناس إلى هذه المعرفة الفطرية 
وتنوير القلب بمعرفة الله بشكل أعمق. مثلاً في هذه الآية يقول تعالى بعد الإشارة 
الى ظاهرة الحياة: 


دَلكمْ له فائى تُؤقكُون»!"". 


كأن التأمل ف الظواهر الحية يعد القلب ليرى يد الله في الطبيعة وليدرك 
حضو ره. وكدأ يقول الله تعالى بعد التدكير بعدد من الذيات الاطية: 

«ذَلكم الله ربكم لا إِلَهَ إلا و2 

قلنا: إننا نستطيع أن نفهم المعرفة الفطرية بالله تعالى من مكانين في سورتين, 
وقد تناولنا الآية السابقة!'"..ونتحدث الآن عن هذين الآيتين: 


وعم 


اذ 00 


را 2 1 


عونا إن أغْرَكَ آبلأنا من فَبْلُ دكن َيه من بخدهن أَفتْلكنا ب) فعلَ 
المبطلون “لين 
كمون :هاكتق الأ شن هو أن الله سيحاته قد جعل ١‏ بني ادم شهداء على أنفسهم 


(10)انظر دعاء عرفة لسيد الشهداء الامام الحسين(ع). 

)5١(‏ راجع : نج البلاغة في كلامه(ع) لمن سأله «هل رأيت ربك؟». 
(؟5) الأ نعام: 40. 

(39؟) (ن .م): ٠١7‏ 

.5١ الروم:‎ )14( 

(16) الأعراف: ١77‏ و97 7. 


فقتهاةا دان آله ريم . والمكالمة والمواجهة التي جرت بينهم وبين الله حيث قال لهم 
تعالة الست بربكم؟ ؟ وهم اغا بو يله م تترك لهم عذراً للشرك, فهم لا يستطيعون 
أن يدّعوا أننا كنا غافلين عن هذه الحقيقة. ولا يستطيعون أن يزعموا أئنا كنا تابعين 
لابائنا فهم أشركوا ونحن اتبعناهم من دون وعيء وهذا فلا ينبغي أ نؤاخد ونعاقب. 

إن هذه الأعذار ليست مقبولة لأن الله سبحانه قد كانت له تلك المحادثة 
والمواجهة مع أبناء ادم وسمع منهم ذلك الجواب, هذا ما يفهم من الآيتين. 

وتعتبر هاتان الآيتان من أشدٌ الآيات القرانية تعقيدا في التفسير, أي أن 
المفسرين يختلفون في توضيح معاني جمل الآيتين وارتباطها يبعضها وبيان المقصود 
النهائي منهماء وتطرح بشأنهم| أسئله كثيرة. حتى قال بعضهم: إني عاجز عن فهم شيء 
منهماء وهما من الآيات المتشابهة التي لا بد من تركها لأهلها. 

والإانصاف هو أن نقول: إن هذه الآيات وإن كان الإبهام يغلفها, وهي حقاً 
من التظانها كو ولكن كريق انقامق الكشابوات لايد أجاالآ تاد متنا كنم .وله 
يمكن رفع التشابه عنها. وبالتأمل في الآيتين نستفيد شيئاً بوضوح تام وإذا كان هناك 
إشكال فهو من ناحيتنا وليس راجعا إلى مفاد الآية. 
فالآيتان تدلان على أن الله سبحانه كانت له مواجهة مع كل فرد من أفراد الانسان: 
قال لهم فيها: ألست بريكم؟ قالإاانيل ول تو هده اللواحهة عدر أت مغر قلبسن 
له تقو له إني كنت غافلا عن هذا التوحيد, وعن عبادة الرّب الخالق, ولا يستطيع 
أن يقول: 5 كنك ابيا للآباء. وقد حملوني على الشرك, فمسؤولية الذنب تقع على 
عاتقهم وانا لا ذنب لىي. 

كلا. إن كل واحد من هذه الأعذار لا يقبل, وقد كان عليكم أن تلتفتوا إلى 
هذه الحقيقة, ولستم معذورين من الغفلة عنبهاء والتبعية للاباء ليست دن موحها أن 
لديكوين المعرفةما يظنين لكر تشتخيض انلق :فكيف تقتفون آنا الآباء وتشيحون 
بوجوهكم عن طاقات الإدراك التي مُنحتم إيّاها. 

إذن » لا شك في كون الآية الكريمة تقصد إلى هذا الموضوع والإبهام واقع في 


شي لخر وق 1 1ك مدل هذا المراققت مع الناوى مدل بورعلا سيق قال لنا: 
ألست بربكم؟ وأجبناه: بلى. ولا كنا لا نتذكر هذا الشيء فإنه يصعب علينا قبوله, 
وإلا فإنه لا شك أن الآية صريحة في هذا الأمر. 

أجلء هناك بعض الأسئلة: في أيّ عالم حدث هذا؟ وما هي الظروف التي وقع 
فيها؟ هل جرى هذا بشكل جماعي أم فردا فردا؟ وأمثاها. 


وكل تفسير نتصوّره لهذه المواجهة لا يمكن أن يخرج الآبةرعن دلالتها على 
أن هة الراجهة هبارة عن الدلم 'التضورى الانساق .ناته ان أجا الست سسكالة 
من وراء ستار ولا غيابية» فمن الممكن ان بصع شخص من وراء حجاب: ألست 
فلاناً؟ وأنت تجيبه: بلى أنت فلان, ولكنّ هذا ليس له قيمة, لا بد أن يكون السؤال 
بشكل لا يقبل الخطأ وإلا فإنْ لك عذرا في الاشتباه. فلو فرضنا أنْ الشيطان نادى: 
ألست بربكم؟ وظنّ بعضهم أنه كلام الله فقال: بلى إنه يقبل الخطأء أي أن يجرّد 
سماعنا لصوت لا يصلح دليلا على ان المتكلم من هوء ولا تقطع هذه المكالمة الأعذار, 
نعم تنفي المحادثة الأعذار عندما لا تبقي يحالا للاشتباه بحيث يرى الطرف الآخر, 
فإذا جاء السؤال: ألست أباك؟ ينظر فيراه ثم يقول: بلى. أمَا صرف الصوت الذي 
يطرق السمع غيابياً ومن وراء ستار فإنه لا يقطع الأعذار. 

إذن: تتضمّن الآية الحديث عن مكالمة جرت بين الله والإنسان لم تبق عذراً 
للانسان في الخطأ في التطبيق, فكل عذر يتوسّل به الإنسان يوم القيامة قائلاً لله: أنا 
م أعرفك أو لم أعبدك هذا السبب, فإنه عذر غير مقبول بسبب هذه المواجهة التي 
قت بين الله والإنسان. هذا هو مفاد الآية. 

وكل إنسان تكون له مواجهة مع الله بحيث يقول له: الست بربك؟ وهو 
يجيب: بلى. فهي لا تقطع الأعذار إلا إذا كانت بالشهود والعلم الحضوري. حيث 
يعرف فيها ذات الله. ويكسب معرفة برّبه لا تقبل الخطأ في التطبيق. 

ويؤيد هذا الاستظهار روايات متعددة منقولة عن الأئمة الأطهاراع) في ذيل 


مان هام وزاياتة وتم افيه اقل فق لوا رقا ل مف ا 078 لظا فا ماه وه بظ ا 881 قن فا لثل متعائة لهف مك قا قار 6 مأ واج واه مدق ماف 06 68 0218 أ معارف القران 


هذه الآية الكريمة. وجميع هذه الروايات متقاربة من حيث المضمون ومعتبرة من 
حيث السند”''. ومضمون هذه الروايات أن الراوي يسأل الإمام الباقر(ع) أو الإمام 
الضادق(ع) - أغلب الروايات عن هدذين الأمامين الكرهمين بمعايلة كان .هذا ؟ قال: 
(«نعم!"" 

المعاينة مصدر من عاين يعاين معاينة. أي النظر إلى الشيء. فعندما نقول: 
معاينة الطبيب نقصد أنه لم يكتف بال معلومات المنقولة له عن المريض بل رأه بعينه 
وسأله: معاينة كان هذا؟ قال: «نعم» أي أنهم رأوا الله عياناً. 

«فبقيت المعرفة ونسوا الموقف». 

اما البحث عن كيفية هذه المعاينة, والعالم الذي حدثت فيه هذه المواجهة, 
وتفاصيل الموقف, فهي جزئيات لا علاقة لا بأصل البحث. ونحن نعترف بأن الإبهام 
يكتنف هذه الأمور, ولكنه لا إيهام في أصل الموضوع الذي تقصده الآية. وهو صالح 
للانطباق على العلم الحضوري الذي ندّعيه ونعتقد به. فحسب الشواهد التي ذكرناها 
يزيد القران أن يقول أن للانسان شهوداً بالنسبة لله, لا أنه قد سمع 6 فقط يقول: 
ألست بربكم؟ بل كانت هناك مكالمة حضورية. 

ولا يغيب عن القراء الكرام أننا عندما نستعمل هذه الكلمات «الرؤية», 
«المعاينة», «الشهود» فنحن لا نقصد إطلاقاً الرؤية بالعين والوسائل الحسية. وهذا 
يشبه قو لي: إن أرق تنسى أنا المتحدّث والمدرك والمفكرء فالروح هو الموجود المفكر 
وهو لا يُرى بالعين, والمقصود هنا هو الشهود القلبي والعلم الحضوري. وما يشبه هذه 
من تعبيرات تستعمل لتدل على أن الإدراك لم يكن بالعين ولا بالحواس. وإنما هو 
إدراك باطني نفسي: 


"رفي مدرجة اق التفانين أو الكت الروائئةة ل» أصول الكاق, تسن -غل نين إبراهيم 'تنسير 
البرهان. ونه لجسا نور التقلئ. 
(70) تفسير الميزان 8: 0٠غ56.‏ 


وني الروايات الواردة في هذا !لباب ملاحظات دقيقة بودي أن أشير إلى طرف 


«ولولا ذلك لم يدر أحد من خالقه ورازقه»*". 

ولو كان الإنسان غير مزود بالعلم الحضوري لاستطاع فقط أن يفهم هذه 
الحقيقة» وهي أن هناك موجوداً يقوم بهذا العمل الخاص. ونقرب هذا للذهن فنقول: 
إذا كنتم لم تشاهدوا البناء وهو يبني عمارة ماء او لم تشاهدوا صاحب الصنعة وهو يصنع 
ما تخصص في صناعته. ثم رأيتم العبارة أو ذلك الشيء المصنوع فإنكم تستطيعون أن 
تفهموا أن هناك شخصا بتى العبارة أو صتع هذا الشىء. وتستطيعون أيضأ الإلمام 
بصفات الصانع من صفات المصنوع, فكلا كانت الدقة والمهارة في المصنوع أكثر 
كانت دلالته أعظم على فنّ ونشاط ومهارة الصانع. 

نآنه: إل هذا اللد ستطيعون معرفة المزثر .من مغرفة الأث .ولكنه بالقال بيه 
تستطهون ان تعر فوا الصانع بشخصه من هذه الاستدلالات, نعم تفيدكم هذه المعرفة 
أن هنا فنضا تع ماقرا عدانحب »دوق .ولكته مين هو لذ تسقط يفون أن تفز قوم مق هله 
الاستدلالات, وهي لا تؤدي بنا إلى إدراك شخصه. 

الأدلة العقلية تنبئنا أن للكون خالقاً حكيبا ومبدعا قديرا لا يُغلب, ولكن هذه 
مفاهيم كلية, هناك موجود خالق قدير عليم حكيم, ولكن من هو؟ وأين هو؟ 
الاستدلال العقلي عاجز عن الجواب. 

لو كانت تلك العلاقة القلبية الباطنية بيننا وبين الله مقطوعة لما استطعنا معرفة 
ذات الله. نعم كنا نستطيع معرفة أن للعالم خالقا ولكنه من هو؟ لسنا ندري.ومعرفة 
الخالق بشخصه لا تتيسر إلا إذا حصلنا على لون من الشهود بالنسبة إليه وإلا كالت 
معرفتنا له كلية. 

وفي هذه الرواية تعبير دقيق. فهي لم تقل: م يدو ااحد ان لوكالنا وزازقا: لأننا 


(18) (ن . م): 8غ5. ومثله أيضاً: 510. 
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نعلم أن هذا الشهود حتى إذا لم يكن فإن عقل الإنسان يفهم أنْ للعالم خالقاً. ويفهم 
اركنا ختانه واكميفيفة ل خرف تكسف وعحة ذه الراسية اللخوونة نقد 
اتعقدت: غلاقة وقيقة بين اقلوينا وذات: الت جل خلاله:وعتدما تغوى إل أعاق قلوينا 
فحوقه نمل ال :انع اكه سان .ل :اننا تدرف إن هناك اننا فقظ بوك1 تقول 
الرواية: «لم يدر أحد من خالقه ورازقه». نسأل الله أن تكون أفكارنا وأرواحنا حاضرة 
في الدعاء والمناجاة حتى ندرك هذه العلاقة القلبية بالته. فالإنسان إذا صرف انتباهه 
عن كلّ شيء وركزه هاما واتجه نحو الله فإنه سوف يرتفع إلى آفاق شاهقة يدرك فيها 
ذاك اه تال ولة اند كله من وراء محات: اما اعرد قوق الساوات الارين 
وتدبّر شؤون الكون. كلاء وإنما كأنه يسمع حديثه. يقول الإمام أمير المؤمنين(ع) معلقا 
على الاية الكريمة: 

«رجال ل تلهيهُم مجارة لا َي عَنْ ذ كر أ 06 

«ألا إن دلدكرة أهلا اتحَدوه من الدنيًا بَدَلا». 

والإساورع) : ضف اهن ادر الذين ينفقون حياتهم في ذكر الله قائلا: 
«فناجاهم : سرهم اي أن له يناجيهم في الخفاء. فهواع) ) لإ يقول: إن العبد يناجي 
ميل يقؤلة إن ااناجى عيدو قالعيه سمة اسرار ارت 

ما أعظم الإنسان ! فهو يستطيع أن يصل إلى مثل هذه الدرجات العالية, ولا 
يقتصر هذا الأمر على الأنبياء والأولياء المعصومين صلوات الله عليهم أجمعين. بل 
يشمل التابعين بصدق ووفاء للأنبياء والأوصياء المعصومين, فهؤلاء قد جاءوا لينتشلوا 
الآخرين ويجر وهم نحوهم, وليقر بوهم من تلك الآفاق الرفيعة التي انتهوا إليها. 

ونلخصٌ ما أردئا قوله في أن هذه الآّية تدل على أنْ للانسان لونا من العلم 
الحضوري بالله سبحانه. يصل فيه الى ذات الباري تعالى. ولكي نقرّب ذلك إلى 


(55؟) النور: يذلا 


الذهن نذكر هذا المثال: 

قن تتتدافتدون أحيانا باه رشو نبو ه وكااتحطوق ونه فق العمل للعو 
مهارته. ثم تصادفون في مكاق الخرديناء ينمز يقن الضقات فد كرون عندتد للق 
البناءه:وتقولون: إنداهى. الذي قام:ببذا البنادء هذا متلا لى كانت للانستان شعزفة لذات 
الله. وعندما يشاهد أثار حكمته, فإن قلبه يستيقظ ويدرك أن الخالق هو نفس ذلك 
الذي يعرفه من قبل, وبإلتفات قلبه يستطيع أن يؤدّني عبادة واقعية, والرواية التي مر 
ذكتريهها تقول :تاونق نصيقة: القائك قبل خنمة ‏ القاضي ترف عو انلا ان تقرف 
أوصافه. أما إذا أراد الإنسان أن يعرف موجوداً غائباء فلا بد أن يعرف أوصافه أولاً. 

وتريد هذه الآية أن تقول: إن لكل إنسان معرفة بذات الله, غائرة في أعماق 
قلبه. وعندما يصادف آثاره فإن تلك المعرفة تستيقظ وهي معرفة فطرية غير مكتسبة, 
ولكننا عادة غير ملتفتين إليهاء وعندما نلتفت إليها تنتقل إلى الوعي. 

وتقول هذه الرواية: لولا تلك المواجهة لم يعرف أحد من خالقه بالذات. وهو 
قد يدرك أنْ له خالقاً. ولكن من هو؟ لا يدري لأنه م يشاهد شخصه. ولكنه لا كانت 
هذه المعرفة الشهودية حاصلة له. فعندما ينبّئه عقله أن للعالم خالقاً. فهو يعرف من 
هو هذا الخالق: لأنه قن ترك عليه من قبل. 


التوحيد الفطري 

إن المعنى الذي بيناه لفطرية معرفة الله يحكى في الواقع عن رابطة وجودية بين 
الإنسان والخالق الذي يمنح الوجود. ومثل هذه المعرفة لا يمكن أن تنفصل عن 
المخلوق الذي يتمتع بالاستعداد لإدراك ذلك, وهذا كان التعبير بأنها «فطرية» في هذا 
المورد صادقاً تمام الصدق . ومثل هذا الشهود لا يتعلق فقط بأصل «وجود» الخالق, 
وإنما يشمل جميع شؤون العلاقةالمذكورة, ومن جملة ذلك فإنه يتعلق ب «الر بوبية» 
أيضاء ويشهد لذلك استعمال كلمة «ربّ» في أية الميثاق. أي في هذا الشهود يثبت وجود 
الوربوسته ايضاء ولى كافك هناك مقا هده الرداتطة" الومجوقية بون ا سسا وفوسود 


0 ا ااا ااا ااا اي يا ااا 0 


اخن لتعلق نبا القتهوف إذق هذه الفرفة تعلق انضا سى«وحذاننة اشع ولذا السب 
فإنه لا يبقى عذر للشرك «أو تقولوا إنما أشرك ...» 

ونا كانت الألوهية والمعبودية لا تليق إلا لمن هو خالق وربّءإذن يثبت أن ما 
سوى أقه - الذي يعرف بالشهود الفطري - ليس لائقسا للعبادة والخضوع 
ولنتعاض بم هذا أن التوسيدق ابلنا لقية والزيوبية والالوفة ام فطرى: 


يقول الإمام الصادق(ع) حسب عذة روايات نقلت عنه في (الكاني) في تفسير 


«فطرهم على التوحيد»' '. 

لفل قاين الآمن (5 01:2 مو سوة بوه اهار الهذا الع بدت 
يقول تعالى: 

«أم أعْهَد إِليْكُمْ يا بني آدَمْ أن لا تعبُدوا لسَيْطَانَ إنه لَكُمْ عَدُوٌ مُبين * 
أت اعبدوني هذا صَرَاط مستقيم 4. 

أي أن الطريق المستقيم هو ذلك الذي تدل عليه الفطرة الإنسانية وهوعبادة 
لله الواعه وعبادة ا معبود اخن ا هي انحراف عن المسير الصحيح للفطرة: 

إذنء حسب هذا الفهم الذي تؤيّده الروايات, والذي لا أدّعي ابتكاره. يصبح 
القران مود أن للاسا نه معرفة حوري وسهردية بالسية وان 

ولا يفنوضا ان ننبه في هذه المناسبة على أن الإنسان بفضل هذه المعرفة 
الحضورية علاوة على إدراكه لأصل وجود الله فهو يدرك أموراً أخرى من جملتها 
صفات الله عرّ وجلء. ومن أهيّها الر بوبية, اي أن هذا الشهود كان بشكل بحيث لا 
يدرك فيه أن الله خالقه فحسب. وإنما يدرك بالإضافة إلى ذلك أنه ريه وصاحب 


(3) الكانق؟- ١5317‏ وتفسبر الميزان. ١81:11‏ 


الاختيار والمدبّر للعالم, وهذا لم يقل في الآية الكريمة: ألست بخالقكم ؟ وإنما قال: 
للق برك #ازكانميقول: الس وخودك حت :تقر و عتقالولة بل اإذن لطبت هذه 
الآية الخالقية فقط بل ومعها الر بوبية. وعلاوة على ذلك يثبت التوحيد أيضاً. أي 
نيك أنذالة أ حد غينن اق اوون: 

فمن أين جاءنا هذا؟ 

لقد جاءنا من تلك العلاقة الحضورية بالته وم يأت جزافاً ولا من ذون قاعدة. 
المعرفة الحضورية لون من المعرفة بين الإنسان وربه, أو العلة المانحة للوجود والمفيضة 
له بالإصطلاح الفلسفي, وهو ارتباط وجودي» فمعنى العلم الحمضوري هو أن بين 
رعو ةنا نوكا لقنا نراكلة تكوينية تراه 

ونواجه أمامنا هذا السؤال: بالنسبة لمن يحصل لي هذا الشهود؟ إنه يحصل لي 
بالنسبة لكل أحد يرتبط معي .بهذه الرابطة الوجودية, فهذا الارتباط يكون مؤرد 
الشهود. فإذا كان هذا الارتباط موجوذا فهو يرىء وإن لم يكن موجوداً فإنْ العلم 
الحضوري لا يتعلق بشيء غير موجود. 

وعتنها تضيح هذا الأرواط مشهوداء كبو اق أحد كر هذ الازعساط فانه 
سيرى. وفي هذه المكالمة شاهدوا ارتباطهم بالته فقطء ولو كان طم ارتباط بغيره 
لغافدن ايها لأن هذا العهود1 تكن بل ا بطة :ونا كان لوسوه الرابظة التكوري: 
بين الإنسان وربه. ولكي نقرب الموضوع للذهن افرضوا أن هذا المصباح مر بوط إلى 
السقف بسلك. وبالتالي فهو مرتبط بالسقف والرابط بينها هو السلكء, فإذا حضر 
شخص يتمتع بقوة الإبصار وتوفرت له شروط الرؤية فهو عندما ينظر يرى ما هو 
موجود. فإذا كان هناك سلك واحد يربط بين المصباح والسقف فإنه سيبرى سلكا 
واحداء :اذا كان هفاك لكان فيو سيزى اتنين ينو اذا كان ازلذنة فيو .سرض اقلاتة 
وكذا الرابطة بيننا وبين الله فهي رابطة تكو ينية حقيقية, أي أن وجودنا مرتبط به. 
ولتقريب هذا للذهن نذكر مثالا وهو افعال وأحوال أنفسنا فهي مرتبطة بأنفسناء لو 
فرمسا انك أوسندك صورة في ذهنك. فهل يمكن أن تكون هذه الصورة الذهنية 


موجوده دون أن كوا ذهنك موتحودا ؟#نضور الآن فُْ ذهنك شجره تفاح هل 00 
شجرة التفاح هذه التي في ذهنك بدون ذهنك؟ 


كلاء إن حقيقتها هي ارتباطها بالذهن, والعالم بالنسبة إلى الله تبارك وتعالى له 
مثل هذا الارتباط, بل فوق هذا الارتباط.ونحن نذكر هذا للتقريب للذهنء وإلا فإننا 
لا نستطيع إدراك حقيقة العلاقة بين الإنسان ورّبه, أو بين العالم وخالقه. 

إذن» إذا كانت هناك علاقة تكوينية بين الله والإنسان, فإنه في الشهود سوف 
ترى نفس تلك العلاقة, فإن كانت للانسان مثل هذه العلاقة مع ربين - والعياذ بالله - 
اي كان لنا خالقان. فعند حصول المعرفة الشهودية لا بد أن ندرك ارتباطنا الوجوديٌ 
بريّين. لأن الشهود ينصبٌ على حقيقة الارتباط, ولكنه لا كنا لم ندرك في هذا الارتباط 
القنوجا واعد ا نهة اول يهل امال رت قي 

إذنء كما تثبت هذه المكالمة وجود الله فهي تثبت أيضأ ربوبيّته. أي أن 
الأسان م خلال هذا التهود برى نقمي بالسيية إل اله كالصورةالزهية بالسية 
إلى الذهن الذي يتصوّرهاء إِنْها معلقة تماماً على التفاته. فما دام الذهن ملتفتاً فالصورة 
الذهنية لشجرة التفاح موجودة, أمّا إذا انصرف الذهن فلن تكون هناك صورة ذهنية 
بل تنعدم. قوام وجودها بإرادتنا والتفاتنا. وكذا يكون العالم كله بالنسبة لله. فإذا أراد 
الله فالعالم موجود, وإذا انقطعت إرادته فإن العام ينعدم ولا يبقى منه شيء. 

إذا شعر الإنسان بهذه الحالة, بأن وجوده مرتبط بالته, كل وجوده بيد القدرة 
الإلهية. إن شاء الله فهو موجود.وإن/ يشأ فهو لا شيء. فقد أدرك حقيقة الربوبية 
الإهية, أي أن وجودنا تحت تصرّفه إن ناد كنا وان يفا ل لكن: 

#إنا أَمْرهُ إذا آراد شيئاً أن يقول لَهُ كن فيكون#'". 

هكدا يكون وجود العام بالنسبة الى الله. فإن إدراكنا هده الحالة التي يقول 


5١‏ 65م 
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القراة الكوية:! داهافوناقا من قل تسافا الآنورواوضلناها د تتوفيق الله إن 
حدّ الكبال وهي المعرفة التي ناطا أولياء اله. فسوف نجد أن وجودنا بالنسبة إلى الله 
ليس له أي استقلال. وجميع ماسوى الله فهو تبلور إرادته. كانت إرادته فكان العالم, 
وإن لم تكن إرادته لم يكن شيء. 

يستطيع الإنسان أن يرى هذا بالعلم الحضوري في عالم يسميه بعض العلماء 
بعالم الذي أو عام الميثاق. حيث قال الله:«ألست بركم»؟ وعقد مع خلقه ميثاق 
العبودية, أما ما هي كيفيته؟ وأيٍّ عام قو فتجن لك فرت قينا عن هذه العولم, ١‏ 
نعرف إلا العالم الطبيعي, وهذا لا نستطيع أن نفهم كيفيّته ولا بأيّ شكل تحققت هذه 
المكالمة. وهذه الجهات هى المبهمة في الآية الكريمة, وعلة الإبهام هي النقص في 
أفهامنا حيث لا علم ها بما وراء الطبيعة. 

وغل ساس هده الشاهة فاق لناامعرافة بذاك انور عه ووكدا نيع وقد 
جاء في بعض الروايات: 

«فطرهم على التوحيد». 

وقد ورد هذا التعبير في ذيل اية الفطرة في سورة الروم؛ وفي ذيل اية الميثاق في 
سورة الأعرافء ويلزم من كون الله قد فطر الناس على التوحيد أن يكونوا عارفين 
لر بوبيته ووحدانيته وأهليّته للعبادة, وجاء في بعض الروايات: 


«فطرهم على المعرفة أنه درت ساف 


لمتخلض بق هذا أن الآ به يدل هل أن لنا معروفة قيقر و [للمعرفة التطديية 
معنيان: 

أحدهما: معرفة الله الفطرية العقلية التي تحصل بوساطة المفاهيم الكلية. 

والثاني: معرفة الله الحضورية الشهودية التي تحصل بوساطة الرؤية القلبية. 

وحسب هذا البيان الذي مر علينا فقد كانت للإنسان بالنسبة لله مثل هذه 
المعرفة الحضورية وفي أنفسنا الآن بقايا منها تقطع علينا الأعذار, أي إذا اتجهنا إلى 


04 ا ا ا 0 ا 0 


معرفة الله فسيكون حالنا حال من يشاهد آثار بتاء لبناء ماهر كان يعرفه .من قبل: 
وتذكره هذه الآثار به. فلا يحقّ له أن يقول: إنه لبئاء آخر لعلّه يعود للأصنام. كلاء إن 
قلبه يعرف من هو الذي بيده عالم الوجود. صحيح أنه غافل الآن وقد اضعف معرفته 
الفطرية هذه اهتامه الشديد بعالم الماذة, ولكنه عندما يتجه إلى العبادة. ويستخدم 
الدليل العقلي, ويستنير با جاء به الأنبياء من بشارة وإنذارء فلا يحق له عندئذ أن 
يقول: إنني ظننت أن الخالق للسماء والأرض هو الصنم المنحوت من الصخرء لأنك 
إذا التفت إلى هذه الحقيقة, وهي أننا لا بدّ أن نعبد من بيده نظام العام ومنه وجوده. 
وأنت تعرفه من قبلء فلا يحقّ لك أن تطبقه على غيزه, فالأعذار غتر مقبولة, وإذا 
قلت: 

«إنا أشرك اباؤنا من قبل وكنا ذرية من بعدهم». 

فسيقولون لك: إِنْ لديك شعوراء وقد عرفت الله من قبل وراه قلبك, فليس 
من حقّك أن تعبد صنماً مصنوعا من تمر أو من طين, وأنت تعرف من هو المؤهّل للعبادة 
وقلبك قد راه من قبلء هذا لا يقبل منك عذر. 


نصاب التوحيد في القران 


«التوحيد» مصدر من«وحدٌ» «يوحد» ومعناه اعتبار الشيء واحدأً, مثل التعظيم 
والتكفير والتفسيق. أي اعتباره عظيم أو كافراً أو فاسقاء وقد يأ بمعنى إيجاد 
الوحدة مثل «توحيد الأمة». 

وحاولت بعض الفئات والمنظات تطغيم روح الثقافة الإسلامية بالأفكار 
الأوربية الغريبة عنهاء ومن جملة ذلك ما فسروا به التوحيد الإسلامي, فهم اخذوا 
المعنى الثاني للتوحيّد ‏ وهو إيجاد الوحدة ‏ وقالوا: لا معنى لإيجاد الوحدة بالنسبة 
لله. إذن لا بد أن يكون معنى التوحيد في الإسلام هو إيجاد الوحدة في المجتمع. فأول 
أصل يجب أن نسعى لتحقيقه هو إيجاد المجتمع اللاطبقي, لا بد أن تتّحد جميع 
الطبقات, ولا علاقة لهذا التوحيد بالله. 

وزعم بعضهم: أنه في الرؤية الإسلامية تتّجه الأشياء نحو الوحدة وهذا هو 
التوحيد. واخترعوا لسائر الأصول الإسلامية مثل هذه المعاني التي تضحك الثكلى, 
وإذا لم يكن الإنسان مقيّداً بضابطة فهو يكتب أو يقول كلّ شيء يدور في خياله 
ويتلاعب بألفاظه القران أو أي 1 اخن ولكننا نتساءل نما هو مفقى الترهيد 
الذي هو أوّل أصل من أصول الرؤية الكونية الإسلامية؟ 


16 الا هب عا ولع 0 ستفووية ع لاسا ا امو هالوم كط عأط التماه فوته هاه الا تر نتن قز كم هذ و 1ه 6ه هاه رو هزه زااة ع6 8 2618 معارف القران 


هل معناه توحيد المجتمع والاتجاه الموحّد. أم معناه اعتبار الله واحداً وإظهار 
الوحدانية له؟ 

لم تستعمل في القران الكريم كلمة التوحيد ولا مشتقاتها (وحد. يوحد. فهو 
موحّد). إذن بأي اسلوب طرح القرآن الكريم هذا الأصل الأساسي؟ 


إنه لم يستعمل كلمة التوحيد حتى نتصارع على أن التوحيد في القرآن ما هو 
معناه. وإنما هو يطرح الموضوع بهذا الشكل: ' 
لا بد أن نعتقد أنه لا إله سوى إله واحد, ويبيّنه بمثل هذه الأساليب: «قل 
هُوَ آله أَحَذي' <إنا إِشْكُمْ إِلَهّ واحد:' طلا إِلَهَ إلا أله طلا إِلَهَ إلا و»'' 
ولا بد أيضاً ألا نعبد إلا الته. قال تعالى: «أعبّدوا ألله ما لكم من إِلَهِ غيره #, 
لوَلقَد بَعَْنَا في كُلّ أَمّةِ رَسُولاً أن اعبّدوا ألله واجتَنبُوا ألطَّاعُوت#*' فعبادة الله 
زاحتتاب الطاغوت عل راس وغزة عيم الأميك ]دن لأ يدق التوديذ الاسثلانى شيا 
سوى توحيد الله. وهو بمعنى عذ الله واحدا وإظهار الوحدانية له. وهو بهذا المعنى في 
أيٍّ نص إسلامي ورد سواء أكان نهج البلاغة أم الأحاديث الإسلامية أم أيّ مصدر 
إسلامي معقاق أن 5 
وتفسير التوحيد بأيٌّ معنى آخر إنها هو جهل أو انحراف مغرض. وهو لا يعني 
سر اغقبار ناه واتداًء .ولا علاقة له بالأمون الأحرز سرواء أكائك عل نعن أمعل 
باطل. وحتى لو فرضنا أن الإسلام يدعوا إلى المجتمع ذي الطبقة الواحدة فإن ذلك 
لا علاقة له بالتوحيد الذي هو أصل من الأصول العقائدية للاسلام. وحتى إذا أثبتنا 


.١ الاخلاص:‎ )١( 

(1) الكهف: ٠٠١‏ وايات أخرى. 
(") الصافات: 706 وايات أخرى. 
(4) البقرة: ١37‏ واياث أخرى: 


(6) النحل: 51 


نصاب التوحيد فى القران ا ‏ ااا ا اا 11000 1 1 100011 


كون الإسلام داعياً إلى اتجاه المجتمع نحو المجتمع اللاطبقي فلن يكون لذلك علاقة 
بالتوحيد الذي معناه اعتبار الله وعدّه واحدا. 

أما كيف نعتير الله واحدأ؟ فذلك في أن نعتبر وجود جميع الموجودات ما عدا 
الله ليس من ذاتهاء ونعبر عن هذا فلسفيا فنقول: التوحيد في وجوب الوجود. أي 
وجود الله تبارك وتعالى فقط ضروري بصورة ذاتية: وأمَا سائر الموجودات فوجودها 
مكتسب منه. وهذه هي المسألة الأولى من التوحيد (التوحيد في وجوب الوجود). 

المسألة الثانية منه هي أنه لا وجود لخالق سوى الله. وهي نتيجة طبيعية 
للمسألة السابقة, ويطلق عليِها(التوحيد في الخالقية). 

المسألة الثالثة هي (التوحيد في التدبير والر بوبية التكوينية) أي بعد التسليم 
بأن المدبّر للعالم هو الله فهل يوجد غيره بحيث يكون له دخل في تدبير العام من 
دون إذن الله وإرادته؟ 

إذا قال أحد بأن الله خلق العالم ثم ترك أمر تدبيره إلى آخرين أو إن الله لا 
دخل له في إدارة العالم, او إنه يتدخل ولكن له شركاء في ذلك. فإن هذا يعتبر شركا 
في الر بوبية أو في التدبير. 

ما الموحد بهذا المعنى فهو يطلق على من يعتقد بأن الله غير محتاج إلى أحد 
في تدبير العالم وإدارته. كما لم يكن محتاجا إلى احد في خلقه. وربوبيته التكوينية 
منحصرة به تعالى. 

المسألة الأخرى هي (التوحيد في الر بوبية التشريعية) أي بعد أن اعتقدنا بأن 
أنه هو ,نكا لقنا .ووحوونا بيذي وقد رين مهيا ذا عله له بك ان تعشقك يانه لذ شق ليد 
غيره وضع القوانين وإصدار الأوامر لناء وكل من يريد أن يأمر أحداً فلا بد أن يكون 
ذلك بإذن الله. فشرعية أيٌّ قانون تتوقف على الإمضاء الإلهي. وليس لأيٍّ إنسان أن 
يضع قانونا للناس وليس له أن يأمر أو ينهى» إن الوجود كله منه تعالىء وهو الذي 
بقع القرانوهذااهى التوسيد .و الريوية لتر يعنة: 

وهناك مرحلة اخرى من مراتب التوحيد وهي (التوحيد في الالوهية والمعبودية) 


اي ليس لدينا معبود سوى الله. وهذا أيضا نتيجة طبيعية للمعتقدات السابقة وهو مفاد 
الا إله إلا الله» فعندما نعتقد بأن وجودنا من الله واختيار وجودنا بيده ولا يؤثر في 
العام شيء بصورة مستقلة إلا هو, وحقٌّ وضع القوانين منحصر به فإنه لا يبقى حينئذ 
جال لعبادة غيره. ولا بد أن نعبده هو فقط, لأن العبادة في الواقع إظهار للعبودية, 
وجعل النفس تحت تصرّف المعبود من دون شرط وإظهار أنني ملك لكء ولا يليق هذا 
إلا إذا كان هذا مالكا حقاً. 

وبعبارة اخرى: التوحيد في الألوهية هو نتيجة التوحيد في الر بوبية, فالانسان 
يعبد من يعتقد بأن له سيادة عليه وقد عرفنا معنى الربوبية التكوينية والتشريعية, 
والنتيجة الطبيعية لها هي أن لا يعبد أحد سواه. فمن مظاهر التوحيد أن الإنسان 
عملياً لا يعيد سوى الله. 

فهناك أمران: أحدهما يرجع الى القلب, وهو الاعتقاد بأن الله تعالى هو اللائق 
للعبادة وحده., وثانيهما يعود إلى العمل, وهو أن لا يعبد عملا غير الله سبحانه, والثاني 
من مظاهر الأول ويسمى ب (التوحيد في العيادة). 8 

وأنتم تلاحظون أن الأيات تعتبر الشرك ىق العبادة من الذنوب, وعندما يعدون 
الذنوب الكبيرة فهم يقولون أوَها الشرك بالته. ويقصدون الشرك في العبادة. أي أن 
يقوم الإنسان بعبادة غير اله في مقام العمل حتى ولو لم يكن معتقدا بأهليّته للعبادة, 
ولكنه يقوم بهذا الأمر من أجل مصالحه. هذا هو الشرك في العبادة. 

ويوجد بُعد آخر من التوحيد هو التوحيد في الاستعانة, ومعناه أن لا يطلب 
الإنسان مساعدة من أي أحد سوى الله. فنحن عندما نعتبر الله هو المؤثر الحقيقي 
في الوجود. ومعنى هذا أنه لا ينالنا خير ولا يصيبنا ضرّ إلا بإرادته. فلا معنى لأن 
نطلب المساعدة من أي أحد غيره. هو المالك لكل شيء. وغيره محتاج إليه مثلنا , 
وكل مسلم يقول:8إِيَاكَ تعمد وإياك نستعين4. وإذا تكامل هذا الأمر لدى الإنسان 
فإنه يتحول إلى صفة نفسية يسمى في الأخلاق الإسلامية بالتوكل على الله وهو 
الاعتاد عليه. وكثير من الآيات بعد الأمر بعبادة الله تأمر بالتوكل عليه: 


نضنات التوحية:ق القران 00000101 0 0 


ه رونم 


لوَعَلى ألله فتوكلوا إن كنتم مؤْ منين 4 . 

ومن مظاهر التوحيد أن لا يخاف الانسان إل من الته. فلباذا نخشى أحدا غيره 
ما دام هو الموؤبّر الحقيقي في الوجود. كل من عداه لا قدرة له حتى يخشى جانبه, وكل 
تأثير فهو بالأصالة منه, والآخرون وسائل للتنفيذ..ولا يصل الإنسان إلى التوحيد 
الخالص إلا إذا لم يخش غير الله ولدينا آيات كثيرة تدعو الناس إلى الخوف من الله 
وعدم ارم من غيره: 

«الْذِينَ 7700 رسا لات ألله 
ا 
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يحْسُونَهُ ولا يحْشَوْنَ أَحَدَأً إلا ألله لله وكفى بالله 


هم ترهلر 


إفلا تَحَافُوهُمُ وَحَاهُون إن كنتم مؤمنين 180 . 
ومن مظاهر التوحيد أيضأ أن لا يكون لنا أمل إلا باله. وهذا أيضاً من النتائج 
الطبيعية للاعتقاد بالر بوبية التكوينية, فإذا كنا معتقدين بأن المؤثر الحقيقي في العام 
هو الله فحسبء قلا معتى لأن يكون أملنا متعلقا يغيره: لأن ما سواه لا تأثير له 
بالأصالة, إذن لا بد أن ينحصر الأمل به. 
وأخيرا فإن مرخ مظاهر التوجيد الها ايمل إلا اال اال 
الجبال والكبال كله له بالأأصالة, فهو لا بد أن يعتير المحبّة متعلقة به بالأصالة ايضا, 
أما محبتنا لأيٌّ شخص أو لذي شيء آخر فهي للكبال أو الجمال الكامن فيه وكمال 
وجمال هذه الأشياء مستعار. لأن الكمال والجمال الذاتي لله فقط, هذا لا ينبغي أن نحبٌ 
شيئاً أو أحداً غيره بالأصالة, والموحّد الخالص هو الذي لا يتعلق قلبه إلا بالله, وإذا 
أحب شخصا آخر فذلك من خلال حبّه لله ومن أجل الله. وهذا أمر طبيعي فعندما 
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يحب الإنسان أحدأً فإن ذلك الحبّ يسري الى متعلقاته, انظر إلى نفسك إذا أحببت 
صديتاً فنك فحت كتانه وريته ركلا يسم ركذا الث انه فهو يل ننه :الت لا نتسب 
إليه من ناحية انه منتسب إليه. 

وفي النتيجة يصل الإنسان في التوحيد إلى حدٌ يرى فيه عياناً أن الوجود وجميع 
شؤونه محتاجة إلى الله. بل لا وجود لشيء غير الاحتياج ويعبر عن هذا باللغة 
الفلسفية فيقال «عالم الوجود هو عين الربط أو عين التعلق لا أنه شيء مرتبط أو 

قد يعتقد الإنسان بهذا الموضوع عن طريق البرهان, ولكنه أحياناً تتكامل 
معرفته ويتوقد إيرانه فتصل هذه الحقيقة إلى درجة «الشهود» وهذه أيضاً من مراتب 
التوحيد. 

والآن نتساءل: هل يجب على من يريد أن يصبح موحّداً من وجهة نظر 
الإسلام, ويعد من جملة المسلمين لينال السعادة في الآخرة. ويدخل الجنة. هل يجب 
عليه أن يظفر بجميع هذه المراتب من التوحيد, أم تكفيه المرتبة الأولى منه. أم لذلك 
نصاب اخر يعتبر الحد الأدنى لقبوله ضمن المسلمين. ولفوزه بالسعادة الأبدية في 
الآخرة؟ 

إذا كانت هذه الدرجة الأخيرة من التوحيد هي المطلوية, ولا بدّ أن يصل إلى 
هذه المنزلة التي يشاهد فيها هذا الأمر بالعلم الحضوري. فلن يكون لدينا إلا أفراد 
معدودون جدّاً على مر التأريخ قد ظفروا بهذه المنزلة. ولا بد عندئذ من إسقاط البقية 
من الحساب. من البديبي أن هذا لا يحكى الحقيقية. 

ومن ناحية أخرى إذا كانت المرتبة الأولى من التوحيد كافية. أي يكفي 
الإنسان ليصبح موحّداً أن يعتقد بأن واجب الوجود واحدء أما الخالقية والربوبية 
والمعبودية فقد تكون للآخرين. فسيصيح من الموخذين من يعتقد بأن الموجود الذي 
وجوده من ذاته هو الله. وأما العالم فهو من خلق اخرين, وصحيح أن هذا الاعتقاد 
متناقض, ولكنّ هذا شيء آخر. فكثير من العقائد يلزم منها التناقض ولكنّ الشخص 


معأ نتيجة لنقص معرفته ولعدم وضوح رؤيته. 


زسيكون عن" الموحديق يطريق أول من يعتقد باتدالة شالق للعال وى الشد 
ولكنه بعد أن خلقه الله فقد ترك أمر تدبيره. الى بعض مخلوقاته, أو أن ذلك لا يحتاج 
إلى إذن» فعندما جاءت هذه الموجودات إلى هذا العالم تولت امر تدبيره بصورة ذاتية, 
وانتزعت ذلك من يد الله. 

ومن الملاحظ أن غقائد الشرك على طول مسيرة التاريخ تتعلق بهذا الموضوع 
وحتى المشركون في عصر صدر الإسلام الذين يقول القران بشأنهم: 

طإن لمر 007 , ب 

«ِوَافْتَلوهُمْحَيْتُ لا قَفْتمُوهُم 14" ! 

لانم ل اخترجيوا المسلمية مو :ديا زه حي بزلا المتدر كين 1 كونوا 
يعتقدون أن للعالم أكثر من خالق, وإنما هم يقولون: للعالم عدد من المديرين؛ وهم 
الملائكة الذين يعتبر ونهم بنات الله. وتقدير عددهم يعتمد على مدى كرم هؤلاء. ولا 
يصنعون الأصنام ولا يعبدوتها إلا من أجل أن تقربّهم إلى هذه الملائكة, لأن كل واحد 
منها تمثال لملك, ولا كانت بنات الله عزيزات لديه. فهو لا يرّد طنّ رغبة وإذا أردن منه 
شيئاً فإنه لا يخيب طن أملا” وعلى هذا فستصبح الملائكة شفيعاً لهم عند الله: 

ما دهم إلا لُقريُوبَا إلى الله رُلْقَى »''! وبإهؤلاء شفعاؤنا عند الله 

أي أن المشركين من العرب كانوا مؤمنين بوجود الله: 
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طوَلَئنْ سَأَلْتَهُمْ مَنْ خَلَقَ السََّاوَات والأرض لَيَقُولُنُ أله" 

فكان شركهم إذن في العبادة والربوبية. وكذا حال المشركين في عصر 
يوسف(ع). وهو لم يقل: أخالقون متعدّدون خير أم خالق واحد؟ بل قال(ع) حسب 
ما ينقل القرآن: 

رياب متفرقون خَيْر أم أله الوَاحدُ القهاره”" 

ويظهر من هذا أنهم كانوا مشركين في الر بوبية. 

أهؤلاء موحدون أم مشركون من وجهة نظر الإسلام؟ 

من يعتقد بأنّ الخالق واحد والأرياب متعدّدون, أصحاب الاختيار متعدّدون, 
أرق رةه بوالعيز اناف رث» للباندة ركه و الجا رركم رلك جلجيعا قد خلقها 
لله أيكون هذا موحدا أم,مشركاً حسب المقاريس الاسلامية؟ 

لا شك أنه مشرك, ولا يكفي التوحيد في الخالقية. 

ما إذا اعتقد الإنسان بأن المدبّر التكويني للعالم واحد. فالته الخالق للعالم هو 
المديّر له تكوينياء ولكنه يعتقد إلى جانب ذلك بأنْ لبعض الأفراد الحقّ في وضع 
القوانين للناس, وتجب عليهم الطاعةلهاء فهى مثل الطاعة لله أحيانا ينزل الله قانوناء 
ويضع بعض الأشخاص قانوناً مقابل قوانين الله ويلزمون الناس بتنفيذه. ولا بد 
عندئذ من الطاعة لله وهم فهما واجبتان. هذا هو الشرك في الر بوبية التشر يعية: 


رهم لالروم ”2ه وم 


يه وم ع ه6 بي ١-2‏ 
«اتخذوا احبارهم ورهبانهم أربابا من دون الله ”". 


لقد كان اليهود والنصارى معتقدين بأن مسؤولي الأديرق والكنائس يتمتعون 
بحقّ التشريع وسنٌ القوانين أو تغيير الأحكام الإلطية. والتصرف فيهاء ولا يزال هذا 
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الحقّ حتى الآن ممنوحاً لهم. فللشورى المسيطرة على الكنيسة الكاثوليكية الحنّ في أن 
تحلّ شيئا او تحرّمه. مثلا كان الطلاق إلى ما قبل فترة غير طويلة محرّماً في المذهب 
الكاثوليكي, فإذا تزوؤج رجل وامرأة فسيظلان زوجين إلى الأبد ولا سبيل لهم إلى 
الطلاق. ولكنّ الطلاق أجيز أخيرا في بعض الموارد من قبل محلس الكنيسة. وضع 
القانون تحت تصرّفهم, ما هو رأي الدين المسيحي. ما قاله مجلس الكنيسة هو الدين 
السبحي؟ 

وهؤلاء أنفسهم تتغير غدأ آراؤهم فيتغير معها الدين أيضاء وهو نفسه ذلك 
الدين القديم ولكنه يصبح بهذا الشكل في هذا الزمان. 

إن هذه العقيدة شرك في الربوبية التشريعية, والظاهر أن القرآن ينظر إلى 
هذا الموضوع عندما ينعى على اليهود والنصارى اتخاذهم الأحبار والرهبان أربايا من 
دون الله. ولا ينصرف ظاهر الآية إلى أثهم يعتقدون مثلا بأنْ البابا هو الخالق للعالم, 
لأنه لم يكن بين اليهود والمسيحيين مثل هذه العقيدة. بل ينصرف إلى حقّ التقنين 
الأصيل الذي كانوا يعتقدون به ويقولون إن طاعتهم واجبة. ويؤدي بهم هذا إلى 
الاعتقاد بأن هناك من يستحىٌّ العبادة غير الله. وهو اعتراف بالطة غير الله. 

أما إذا رجعنا إلى القرآن الكريم, وتأمَلنا فيه. واستفتيناه عن النصاب اللازم 
ليصبح الإنسان موحّداًء فسيكون الجواب: أن الموحد من وجهة نظر القرآن هو كل 
من يعترف بأن واجب الوجود منحصر باله. وهو تعالى وحده الخالق والرب التكو يني والرب 
التشر يعي والإله المعبود, ونا كان الاعتقاد بالالوهيّة واقعفي الأخير لذا أصبح شعار 
الإسلام «لا إله إلا الله» أي إذا تم لنا الاعتقاد بالألوهية فمن المؤكد أن ما قبله 
تام وهو من باب «إذا احصلنا على المئة فالتسعون قطعا في أيدينا». 

إذن نصاب التوحيد في القران هو الاعتقاد بهذه الأمور يمجتمعة, ومنتهية 
التوحية بق الألرهة فمن توفرث :فيه كاو موحد ومسلا وله اللعادة فى الأخرة 
ما ما دون ذلك فهو ليس بمقبولء يبقى علينا أن نعرف حكم ما فوق ذلكء وللجواب 
نقول: إِنّه ممتاز جدّأء وعلى الإنسان أن يكدح ليصل إليه فترتفع درجة تكامله. وكلما 


ارتقى الإنسان في سلّم التكامل ارتفعت درجة توحيده, ونحن نعلم أن درجة التوحيد 
فى غبار النشيلة عند الثقي سيب المقانيشن الاسلامية, 
وههنا قد يطرح هذا السؤال: 
درجات التوحيد السابقة للتوحيد في الألوهية. أيكون كل واحد منها 

بمفرده مؤْمناً لنا بعض السعادة, وحققاً لنا بعض الكمال والفضيلة, أم أن مجموع هذه 
المفاهيم التوحيدية يشكل تركيباً واحدأ يؤثّر أثره إذا اجتمعت جميع أجزائه. وأا إذا 
نقد جد :متنا فكأن الأ جزاء الا خرى أيضا غان موحودة؟ 

وبعبارة أوضح: إذا اعترف شخص بالتوحيد في الخالقية, ولكته أنكر التوحيد 
في الر بوبية» ثم وجدنا شخصاً آخر ينكرهما معاء أيحق لنا ان نقارن بينها ونقول: إن 
كلّ واحد منهها في مرتبة من الكبال والفضيلة تختلف عن مرتبة الآخر, فلأحدهما مثلا 
عشر درجات من الفضيلة, وللآخر عشرونء أم أن مجموع مراتب التوحيد إذا 
انضمّت إلى بعضها وحققت النصاب فعند ذلك تصبح منشاً للأثر, وما إذا لى تصل إلى 
هذا الحذ فليس طا أىّ أثر؟ 


قديذو أن هدم ولاسلة مزائب» وكل رعق ينها حدق اك فالمدكر الله عت 
بعنوان أنه وأجب الوجود يحل منزلة دانية جداء أما الذى يعترف به تعالى بعنوان أنه 
واجب الوجود فهو قد ظفر يجانب من الحقيقة, وله شيء من الكمالء وهو أحسن 
حالا من سابقه, وهكذا نتصاعد حتّى نصل إلى المعتقد بالتوحيد في الألوهية. 

ولكن هل تؤيّد النصوص القرانية هذا الجواب السطحيٌ؟ 

كلاء لا يستفاد من القرآن أن من نال بعض مراتب التوحيد فهو أحسن حالاً 
من يفقدها جميعا. فلعلٌ موجوداً قد نال أربع مراتب من التوحيد دون المرحلة 
الخامسة. وهو أسوا ,جنال حتى من المحروم من المرحلة الأولى للتوحيد. وقد ينتابنا 
العجب لأول وهلة من هذا الأمر. ولكن هذا العجب سرعان ما يتبدّد إذا استعرضنا 
ما يؤيّد هذه الدعوى من نصوص القران الكريم وأوضح مصاديق هذا الموضوع في 


القرآن هو قصّة إبليس . ونحن لا نبحث هنا هل أن إبليس موجود حقيقي أم هو 
أسطورة؟ هل هو مستقل عن الإنسان أم هو بعد وجزء من الإنسان؟ 

بل نعتقد أن لابليس وجودا مستقلا. وقد كان له وجود حقيقي وخارجي قبل 
أن يوجد الإنسان. ويتميّز بعمر طويلء ولا نريد أن نطيل البحث في هذه الأمور 
الخارجة عن صميم الموضوع لأنْ ا يحالا خاصًا بهاء ولكنه لم يكن بد من الإشارة إليها 
لوجود بعض الأقوال في هذا المضمار. 

وعلى أيٍّ حال فقصّة إبليس التي تكرّر ذكرها في القرآن الكريم وأوليت اهتمامأ 
كاف في لنت التطورة لا قعرةاقدهاك رادا القران يق مالأنها شو مهم بهذا 
ولا بن أن نستفيد منها. لقد كان إبليس معتقدأا بخالقية الله بدليل أن الله لما سأله بنص 
القران: 

طقال يا إبليس ما مَنَعَكَ أن تَسجُدَ لا خلّقت؟ 4" 

أجاب إبليس: 

لقال أنا حير منه حَلقتَني مِنْ نار وَحََفمَهُ م طين4”". 

فت هه اللكاللة كيلك إبلدى حالقية الله وا داهو يمارك بان الله موسيوة 
وهو خالق العالم. ومن ضمنه الشيطان والانسان. 

ونهل :هو عنقا بر ابوية 1 

نعم» لذنه يقول: 

لقال ربّ بها أغوَيتني لَأزيننَ لم في آلأزض »"". 

بل هو يعتقد أيضاً بالمعاد, لأنه عندما قال الله له: 

لِفَآخْرُيجٌ منها فإنك رَجِيمُ * وإِن عَلَيْكَ اللعنَةَ إلى يَوْم الدّين 4" 

فقد أجاب إبليس: طقال رَبّ فأنظرّني إلى م وه" 


./ ص : 970 وا‎ )١1(و‎ )١6( 


إذْن كان إبليس معتقدا بخالقية الله. وربو بيته. ومعتقدأ بيوم القيامة, ولو كان 
كل واحد من هذه المعتقدات كافياً لتحقيق درجة من الكمال والفضيلة لأصبح إبليس 
متمتعاً بدرجات من الفضيلة والكمال. ويتحدّث الإمام علىّ(ع) عن إبليس قائلاً: 

«وكان قد عبد الله سته آلاف سنة. لا يدرى أمن سن الدنيا أم من سني 


20 
الآخرة»! ". 


ولنفرضها من سن الدنياء فعبادة إبليس ته قبل خلق ادم ستة آلاف سنة ليس 
بالشيء القليل؛ إذن ماذا كان ينقصه؟ كان ينقصه هذا الأمر: وهو أن ما يقوله الله لا 
بد من قبوله. فالطاعة لله ترفض النقاش, لأنه هو الله وجميع الوجود له فأوامره تنفذ 
من دون سؤال, ولا معنى إطلاقا لأن يقوم مخلوق بإثبات وجوده أمام الله. والإيهان 
بالر يوبية التشريعية يفرض على الإنسان وكل مخاطب أن يستسلم للأوامر الإلهية من 
دون سؤالء ولا يحقّ لأيٌّ أحد أن يناقش الله ويقول له: أمرك هذا والعياذ بالله - 
ليس في محله. لأنه إذا كان لموجود ان يخضع لموجود آخر ويسجد له فالخاضع لا بد أن 
يكون أخفض منزلة, وأنا أفضل من آدم فلا بد أن يسجد هو لي, لا أن أسجد له. 
ومعنى هذا الكلام أنك يا ربٌ قد أصدرت أمرا في غير محله وليس من حقك أن تأمرني 
بالسجود لادم, وأنا أطالبك بالدليلء فلأي سبب أنا أسجد له؟ 

لا يوجد في القران, ولا في أيٍّ كتاب سماوي. ولا في الروايات شيء يذكر 
بعنوان أنه السبب في سقوط إبليس سوى هذا الذنب وجذوره النفسية, فمنشأ سقوطه 
هو رده على أمر الله. ومن الطبيعي أن يكون لهذا التمرّد جذور نفسية تعتبر المنشأ 
له وهي التكبر والحسد لادم. وانتهى به الأمر إلى هذا المصير: 

«وإن عَلَيْكَ لَعْنتي إلى يَوْم الدّين»"". 


)١(‏ نج البلاغة, صبحي الصالح. 6 الخطبة القاصعة: 81؟. 
(١؟)‏ ص: 8ل. 


نصاب التوحيد في القران 0107000 


وفي يوم القيامة يتوعده الله: 

ما إذا قلنا: بأن من يظفر بمرتبة من مراتب التوحيد فهو أشرف ممن يفتقدها. 
فإنه يلزم منه أن يصبح إبليس أرفع بكثير ممن لا يؤمن بالله أساسأء بينما الأمر ليس 
كذلك. فالشخص الذي لم يؤمن بالله وعاش في هذا العام فترة قصيرة من الزمنء وقد 
لا يكون غارقاً خلاها في الأعمال السيئة الأخرى لا يصبح رئيس أهل جهنمء ويتسلم 
زمام الرئاسة فيها إبليس الذي عبد الله ستة الاف سنة. واعتقد بعدد من مراتب 
التوسي ويه اناعد دون أمافق أخط درجات جها درل :نقصة أن هلاه الخرلة 
مقصورة عليه فلعل له شركاء من شياطين وأبالسة الإنس الذين لا يقلون عن اولئك, 
ولكنه على أيّ حال لم ينفع إبليس إيهانه بخالقية الله وربو بيته التكوينية: وم ترفعه 
عبادته الطويلة الماضية, لماذا؟ 

لأن توحيده لم يصل إلى حدّ النصاب فهو كالمركب الذي يفتقر إلى عنصر 
اصلى من عناصره المساهمة في تركيبه. وهو لا فائدة منه ما لم تتوفر فيه كل أجزائه 
الأساسية ولعلّ مركب يؤثر أثراً مضرًا إذا فقد جزء! منه. فهناك بعض الأدوية التي 
إذا 1 :تسجاة: مينة إلى تركيها قا السك طن جلي لعسيه وا قن كه 
ضارة. 

إذن هذه المجموعة من عقائد التوحيد التي تبدأ من التوحيد في الخالقية 
وتنتهي بالتوحيد في الألوهية, تشكل مركباً واحدأء يستطيع أن يؤثّر في سعادة الإنسان. 
حيث يؤدّي إلى دخوله في دار الرحمة الإطية وتمتعه بالجنة. أما إذا فقد أي جزء من 
أجزائه فلن يكون له ذلك الأثر. 

بعد أن عرفنا نصاب التوحيد الذي يضمن للانسان الدخول ضمن المسلمين 
ويؤمن له السعادة الأبدية, يلزمنا أن نعرف لماذا تهتم بهذه المسائل البعيدة عن 


(؟؟) (ن ٠‏ م): 80م 


الأذهان؟ 


نتن بتو ,بوت الأموق لأرومن بدك هك شروريا مفضرضا ى القران فهو 
مرنّد أي أنه خارج من الدين, ولعلكم تذكرون أن الإمام الخميني قبل مدة من الزمن 
أعلن أن من يعتبر لائحة القصاص غير إنسانية فهو مرتدٌ تحرم عليه زوجه. ودمه 
مهدور, وتنتقل أمواله إلى وارثه المسلم. 

لاذا؟ هل أنكر وجود الله؟ هل أنكر رسالة النبي (ص)؟ هل كذّب بيوم 
القيامة؟ 

كلاء 1 يقدم على شيء من هذهء وإنيا كان معتقداً بها, وهو يصلى ويصوم: ولكنه 
قال فقط: (لائحة القصاص لا إنسانية) أوليس فيها إنصاف. 

اذا خرج من الدين؟ 

لاذا يلقى في جهنم من كانت له تلك العقائد وقد أتعب نفسه في العبادة ستة 
الاقديينة] رلاذا بصم أميوا خالا من شكر وود لحان الآله لبيصل ى توحدة 
إلى حد النصاب. 

وكذا الحال بالنسبة لمنكر لائحة القصاص لأن معنى الاعتراض عليها هو أن 
انا مو زيدالة الب (ض) غيز مسقيو بويعو بد ابر الناة بات كا إل ,سو تقل 
حكم الله إلى الناس من قبل النبىّ(ص) وإما الى سوء بيانه أو وضعه من قبل الله 
تعاى. والأول إنكار للرسالة, والثاني إنكار للتوحيدء فمن يعتقد برسالة النبي(ص) 
وتعكقن: أنه 

«مًا ينطق عن أَهْرَى * إِنْ هُرَ إلا وَحَىٌّ يوحى 4" 6 ف يوخ إفكالا إل 
كلام النبي(ص) فهو يوجّه إشكاله في الواقع إلى الله جل وعلا لأن النبي لا ينطق 
بشيء من نفسه. إذن يتجه الإشكال الى الله تعالى بأنه:لماذا وضعت قانون القصاص؟ 
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«فإنهم لا يُكَذْبُونَكَ وَلكنٌ آلظَالمينَ بآيّات ألله يَجْحَدون»9". 

وهل يختلف هذا عن إبليس في هذا المجال؟! 

والحاصل أن التأكيد الشديد على قصّة إبليس ليس عبثاء وإنما هو من أجل 
أن نفهم أننا لا نصبح مسلمين إلا إذا استسلمنا أمام أوامر الله. فإذا قلنا: نحن لا 
نقبل شيئاً إلا إذا عرفنا دليله العقلي, وأما إذا لم نعرف ذلك فسيكون موقفنا إزاءه 
الإهمال لأننا تابعون للعقل, فهو موقف غير إسلامي, لأننا نسلم بأن للأحكام 
الإسلامية دليلا عقلياً فهي تابعة للمصالح والمفاسد الواقعية, ولكنّ هناك فرقا كبيرأ 
بين أن نقول: لا نقبل الحكم مالم نفهم مصلحته. وأن نقول: لا وجود لحكم إسلامي 
من دون مصلحة. وإن كنت أنا لم أفهمها. 

الإسلام يعني «الاستسلام» لكل ما يقوله الله. هو الله وكل ما لدينا فهو منه. 
فكيق تواحة التدعية | القول: اتكدوا عت ونا وانعوء انك تريتءوانا أرحدة! 

أنت! من أنت؟ هل عندك شيء من ذات نفسك؟ 

وتقول: قال الله كذا في القرآن ووضع هذا القانون ولكني أرى من الأفضل 
أن يكون بهذا الشكل! 

عجيب ! هذا يعنى أن لديك شعورا ليس موجوداً عند الله. وهو جل شأنه لا 
فى كبن صب أنتكون::ومانذاء متعورك هذا لبنس ,من اق ققد أصينعت تحتل سكا 
الله في هذا الشعور, وأما إذا كان من الله فلله تعالى ما هو أرفع منه.إذا كنت تفهم شيئاً 
لا يفهمه الله سبحانه فقد غدوت أنت أولى بمقام الألوهية منه!! 


أما إذا أردنا أن نبقى مسلمين فليس أمامنا سوى الانقياد والاستسلام لأوامر 
لله وتنفيذها من دون مناقشة ومن دون إبداء الرأي الشخصي بأن هذا الحكم 


مثلا - إهانة لمكانة المرأة, أو ذاك الحكم غير إنساني. وأشياء من هذا القبيل. وهذا 


(18) الانعام: 5 


السبب بالذات حكم الإمام الخميني بأنَ دماء هؤلاء مهدورة لأن المسألة تمس أساس 
الإسلام. ' 'ز 

ومن الواضح أن هذا حكم فقهي له أدلته الخاصة به. ولكن تفسير هذا الحكم 
حسب الرؤية الإسلامية هو ما قدّمته قبل قليل, وهو أن هذا الإنكار لحكم ضر وري 
من أحكام الإسلام يعود إلى إنكار الربوبية التشريعية لله سبحانه, فيكون هذا 
الشخص مثل إبليس, حتى إذا عبد الله أنف سنة وجاهد في سبيل الله أنف عام, ولكنه 
يرفض حكا إسلاميا منصوصا في القرآن فإن دمه مهدور وزوجه عليه محرّمة, وأمواله 
تنتقل إلى وارثه المسلم. 


إذن لا ينسجم مع الإسلام الاعتراض والإشكال, والتحرر والديمقراطية 
- حسنة كانت أم سيئة - ليست من الإسلام في شيء, لأن الإسلام هو التسليم, وإذا 
كان التمرّد وإثبات الشخصية حسناً في أي مكان. فإنَ المطلوب أمام الله هو إظهار 
العجز والتذلل والعبودية, وليس للإنسان أن يتفاخر أمام الله قائلا «أنا كذا:». 

بعض الناس تصور أن الإسلام لا يريد من الإنسان حتى أن يتذلل أمام الله 
ولكن هؤلاء م يفهموا الإسلام, فالإنسان أمام الله يتميّز بأرفع مراتب الذلة, ولا بد له 
من إظهارها إزاء خالقه. وكمال الإنسان في أن يكون ذليلا أمام بارئه, أيحقٌ لنا أن 
تحال بانقننها ىقابل الله قال رونا هومس العنادة؟ الببية القباقة إظهاراً 
للتذلل؟ وهل يوجد لدينا إسلام بلا عبادة؟ وحينئذ كيف نسمح لأنفسنا أن نقول: إن 
الإسلام ٍ يشأ للانسان التذلل حتى أمام الله, إذن ماذا 1 يد الإسلام؟ ليس الإسلام 
إلا هذاء إنه الاستسلام والانقياد. وإذا أردنا أن نعرفه جيّدا فلننصت إلى ابن الإسلام: 

«كفى بي عر أن أكون لك عنداء: 

«كفي بي فخرأ أن تكوق. لل ربأ». 

الإسلام يقول: ضع جبهتك في مقابل الله على التراب. مرغ وجهك في التراب, 
وحستب نص القران: 


«وَيخرونَ للأذقان يبكون وَيزيدهُم حُشُوعَاًي”" 

إذا كان الإسلام ل مرك يمن الإنسان التذلل أمام الله. فلأيّ شيء كان بكاء 
رسول الله(ص) وعلى (ع) وتذللهم|؟!! 

وعلى أيّ حال فإنه يستفاد من القرآن الكريم أن الحدٌ الأدنى الذي يقبله من 
الانسان من الناحية العقائدية هو اعتناقنا للتوحيد بهذه المفاهيم وهذه المظاهر, وأي 
تقصير في أيّ واحد من هذه فإنه يوجب سقوط الإنسان من أدنى مراتب الإسلام, 
ولا يعترف الإسلام للأنسان بأيٍّ تكامل أو فضيلة أو نضج ما لم يتوفر فيه هذا الحدّ 
الأدنى. أما الدرجات الرفيعة للتكامل الإنساني فهي تأتي يعد هذه الدرجة. فالأساس 
هو التوحيد. والفضائل الأخرى تعتبر عوامل مساعدة لرقىّ الإنسان وصعوده. 
والشيء الأصيل في هذا الشأن هو علاقة القلب بالته التي تتجلى في-هذه العقائد. 


ونستطيع أن نلخص ما مر في: أن التوحيد في الإسلام يعني إظهار الوحدانية 
للهء وهو يتعخل في شؤون متعددة: 

-١‏ في وجوب الوجود: أي أن واجب الوجود منحصر بالله. 

1 في الخالقية. 

'- في الر بوبية التكوينية: أي إدارة العالم. 

4- في الر بوبية التشريعية: أي أن التقنين والأمر والنبي ووجوب الطاعة بلا 
متاقدة تصن عل اند 

4 في المعبودية والألوهية: أي لا يوجد أهل للعبادة سوى الله. 

فالذي تتمثل فيه هذه الأمور يصبح مصداقا للمعترف ب «لا إله إلا الله». وهي 
أول رتبة من مراتب الإسلامء وبدونها لا ينطبق عليه الإسلام, وتوجد بعد هذه المنزلة 
مراحل أرفع للتوحيد يستطيع الإنسان أن يظفر بها خلال مسيره التكاملي في العلم 


والعملء منها التوحيد في الاستعانة والتوكل؛ التوحيد في الخوف والرجاء. التوحيد في 
المحبة» حتى يصل إلى أرفع منازل التوحيد التي هي «التوحيد في الوجود المستقل» 
أي أن الوجود المستقل مختصٌ به تعالى. وجميع شؤون الوجود منه. على أن يدرك هذا 
شهودا وبالعلم الحضوري. ولا يكفي اكتسابه عن طريق المفاهيم الذهنية الحاصلة 
عن طريق البرهان العقلي والفلسفي. ومن يصل إلى هذه المنزلة فسيصبح موحّدأً 
كاملاء إن مثل هذا الشخص لا تكون له علاقة مستقلة بغير الله ولنستمع إلى الإمام 
الحسين(ع) كيف يناجي ربه في دعاء يوم عرفة: 


«أنت الذي أشرقت الأنوار في قلوب أوليائلك حتى عرفوك ووحدوك. وأنت 
الذي أزلت الأغيار عن قلوب أحبّائك حتى لم يحبُوا سواك». 

هذا هو الإنسان المثالي الذي يربيه الإسلام والقران فيتغلغل النور الإلهي 
إلى أعماق قلبه, فيرى وحدانية الله. ويجتث كل تعلق لقلبه بغير الله, ويحبٌ الله أصالة 
ويعشنه رقت كل مانب التدمن تاحية اش سيت اللذي ان 1لق اتعال ببركة 


أوليائه أن يمنحنا نفحة من هذه الحقائق الرفيعة إنه سميع يحيب. 


ويواجهنا عندئذ هذا السؤال: 

ما هو المقصود من توحيد الله في وجوب الوجود والخالقية والربوبية؟ هل 
المقصود إنكار أي تأثير لكل موجود سوى الله في إيجاد وتدبير العالم؟ وإذا قلنا بتأثير 
لموجود ما فهل نصبح مشركين؟ أم أن المقصود من التوحيد شيء آخر؟ 

عندما نرجع إلى القران نستفتيه نجد انه ينسب حتى الخلق والتدبير وإحياء 
الموتى لغير الله ولكنها جميعاً متوقفة على إذنه تعالى. وسوف نوضح هذا بشكل أكبر 
فيا يعدم توتذ كز .هنا تمودجا لهذاء وه الآيات الواردة بحق عسى (ع) وقلا سيت 
إليه بعض هذه الامورء يقول الله تعالى: 


«وإذ تخلق من الطين كهيئة الطير بإذنيء فتنفخ فيها فتكون طَيرا بإذني, 
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وتبْرىء ألأكمَة وَالْأبرَصٌ بإذني, وَإِذْ تحرج اوت بإذني4”". 

فالخطاب في هذه الآية الكريمة لعيسى(ع) بأنك تخلق الطير وتحييه. وتشفي 
عمى من ولد أعمى. وترقع المرض من الأبرص (كان مرض البرص مستعصيا على 
العلاج في تلك الأزمنة ولست أدري اليوم موقف الطبّ منه). والأهمٌ من ذلك كله أنك 
تحيي الموتى وتخرجهم من قبورهم. هذه معجزات عرضها عيسى(ع) على الناس 
لإإثبات لله وقد كانت لكل نبي معجزات. ومعجزات عيسى(ع) هي هذه وقد جاءت 
أيضا ق :هذه الاب 

ميو *- #ممو ديم 

«وَرَسُولاً إلى بَني إِسْرَائيلٌ ني قد جنتكم بآ من ربكم أني أخلق لكم من 
5 كَهِيئة ألطير فافخ فيه فَيَكُون طيرا بإذن أله وأبر ىع الأكمه والأبرص 

حي ألموتى بإذن ألله. 0 

وقتاك فثية .فين النائن شكر وهود المعجدات» وحاول تاويل: هذه الآبات 
وتفسيرها نسب القرائان الطبيعية فيقو لو تالفسية لقتقاء الى نتلا: إلداكان لون 
من النبوغ في الطبابة أي أن عيسى(ع) كان طبيباً حاذقاً يسهل عليه علاج المرضى, 
ولكن أهل ذلك الزمان كانوا يعتبرون هذا لونامن الإعجان وفي الواقع فإنه لم يقم 
بعمل مخالف للقوانين الطبيعية. وعندما يصلون إلى هذه الفقرة من الآية الكريمة: 
#وإذ تخرج ألموتى »# فانيو يفشو وها بان عيسى(ع) كان ينبش القبور ويخرج الموتى 
من قبورهم!! 

إنه حقأ لأمر مضحك جدّأً لا يتفوّه به إل من ابتلي بمرض قلبىي”". هل هذا 
كلام معقول, وهو أن يمن الله على عيسى(ع) بأنك تنبش القبور وخر ج الموتى منها؟! 

أيعتبر هذا فنا؟ 


1٠١ المائدة:‎ )؟5١(‎ 

(90؟) ال عمران: 8غ. 

(14) :من الواضح أننا لا نقصد: القلب هنا ذلك العضو المادي المغروس في الجانب الأيسر من صدر الإنسان, 
بل نقصد الكيان الروحيء كبا ورد في القرآن الكريم: في قلوهم مرض ». ظ 


وعلاوة على هذا فبم يفسرون الآية الأخرى القائلة عن لسان عيسى: 
دو حيي الموتى»؟ 

إن هذا لون من الأمراض التي أصابت بعض منتحلي الإسلام والمنتسبين إليه. 
بعنوان التمسك بالعلم أو التبعية للغرب. أو أي شيء تسمونه, وهو في الحقيقة ناتج 
عن ضعف الإيمان حيث يتصورون أن جميع قوانين العالم منحصرة في القوانين الطبيعية 
ولا وجود لشيء فيما وراء الطبيعة وحاكم عليهاء وبناءً على هذا فكل مايقع في هذا 
العالم لا بد أن يكون من خلال القوانين الطبيعية, وينفون وقوع المعجزات والكرامات 
. وعندما يحاولون الجمع بين عقائدهم الفاسدة والآيات التي قبلوها وآمنوا بها في 
الظاهر فإنهم يتورطون في هذه الأقوال المتناقضة, وإذا ضاق بهم المجال انطلقت 
اكه بهذا العبث من الكلام الطفولي. 

وعلى أَيٍّ حال فالقران يصرح بأن عيشى(ع) يخلق: 8 وإِذ تلق من الطين 
كَهِيّئَة الطير», وهو يحبي الموتى ويشفي المرضى مع أنه كان عدا مها اعم 
الأمر هو الذي دفع بعض أصدقائه وأتباعه للغلو فيه واعتباره ابن الله. بل قالوا عنه: 
إنه هو الله بنفسه. والقرآن الكريم يقاوم من ناحية ‏ هذه العقائد مقاومة شديدة: 
ناكم لَه واد م 

«ولا تقولوا ثَّلاثّة انتهوا خَيراً لَكُم إن) الله إِلَهُ واحد سبْحَانَه أن يَكونَ لَه 
ولديي' 0 

ِلَقَدْ كفْرَ الْينَ قالُوا إن الله هوَ سخ أبن ريمع" 

ومن تالعية الى فيسو يليت نو كذ أن عيسى(ع) كان يؤدي مثل هذه 
الأعمال. ولكنكم تلاحظون أنه يضيف إلى الجملة كلمة «بإذني». ويكرّر هذه الكلمة 


(9") الحج: 01 
اكه النساء: حدم 
(١5؟)‏ المائدة: لا 


نصاب التوحيد في القران 8 05737151ظظ2ظ'2 0000001 


مع كل جملة. ولا يكتفي بإضافتها في آخر الآية. وهذا يعني أن الاعتقاد بصدور مثل 
هذه الأمور من الإنسان أو من أيٍّ مخلوق آخر لا يودي إلى الشرك ما لم يعتقد بأن 
المخلوق يقوم بهذه الأعمال «مستقلاً» غير محتاج فيها إلى إذن أحد. وأمّا إذا اعتقد 
بأن الله سبحانه يمنح المخلوق مثل هذه القدرة بحيث يستطيع التصرّف في العام 
الطبيعي. ويوجد بعض الظواهر عن غير طريق القوانين الطبيعية, فإن هذا الاعتقاد 
ليس غير شرك فحسب وإنيا هو عين التوحيد, وحتى أن إنكاره يصبح إنكارا للقرآن 
ولرسالة النبي(ص) وللتوحيد بمعناه الكامل. 


إذن لا بد لنا أن نعتقد أن مثل هذه الأمور تصدر من غير الله ولكن بإذن 
الله أمَا ما هي حقيقة هذا الإذن؟ فسوف يأتي توضيحه ‏ إن شاء الله في البحوث 
القادمة, وهذا هو ما نسميه في عرفنا ب«الولاية التكوينية»ونواجه هذا السؤال: 

هل للنبي الكريم(ص) والأئمة الطاهرين(ع) ولاية تكوينية أم لا؟ 

وظنٌ بعض الإخوة من أهل السنة أن مثل هذا الاعتقاد شرك بالله. فإذا 
اعتقد شخص بأن للنبي(ص) ولاية تكوينية, أي أنه هو يستطيع إحياء الموتى أو 
شفاء المرضى فهو قد أشرك, لأن هذه الأمور من شأن الله فقط. وتعدٌ هذه الفئة سائر 
الطوائف الإسلامية التي تشكل أكثر من 40 من المسلمين ‏ تعدّها مشركة. ومن 
جملتها الشيعة الذين يعتقدون بالولاية التكوينية للنبي الأكرم(ص) والأئمة 
الطاهرين صلوات الله وسلامه عليهم أجمعين. 

وتعود هذه الاتهامات في الواقع إلى الجهل (هذا إذا لم تكن مغرضة وذات دوافع 
سياسية), فمن يقرأ القران ويفهم هذه الآيات كيف يسمح لنفسه أن يعد هذه العقائد 
من الشرك؟ 

إن القران انفنيه يفول كان عيسى (ع) ضلق وى اموت ويشفى امرض 
فكيف يصبح هذا القول شركا؟! 

وأخيانا يَضمُون إل أقزال شين طفوياً آخر: فيقولؤن: في المجالات التي 


يذكرها القرآن ليست شركاً. وأما إذا نسبناها إلى شخص آخر لم ينصٌ عليه القرآن 
فهنا يتحقق الشرك. 

ومن الواضح ضحالة هذا القول. فأيٌّ شيء إذا كان شركاً فهو شرك حتى 
إذا لم يذكره القرآن نفسه. لو فرضنا أن القرآن قال يوجد إطان أو أن هناك خالقين 
للعالم أيصبح هدا توحيدا؟! 

وهل حقيقة التوحيد يمكن تغييرها بالقول والكلام؟ 

الأمر الذي هو شرك يبقى شركا سواء أذكر ذلك القرآن أم لم يذكره. والشيء 
الذي هو توحيد يظلّ توحيدا تعرّض له القران أم لم يتعررض له. 

كيف يصح لنا أن نتصور أنه ما دام القران يقول لعيسى(ع) اك تخلق وتحبي 
الموتى وتشفي المرضى فهذا «توحيد». لكنه في الوقت الذي لم يقل فيه ذلك فهو 
«شرك» ثم تحوّل إلى التوحيد بعد القول بأن عيسى(ع) يفعل هذا؟! 

ومن الغريب أن تشيع هذه الرؤية الساذجة بين كثير من المسلمين نتيجة 
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لعوامل اقتصادية وسياسية, أي أنْ المدارس الوهابية تفرض على المستضعفين في 
الدول الفقيرة بقوة المال» وقارس هذا العمل اليوم بعض الدول العربية في الطند 
والباكستان فتفرض هذه الأفكار والتصورات بين أهلها البائسين بوساطة المال. 

ونظير هذا يقال بالنسبة للربوبية التشريعية؛ يعني عندما نقول لا يحق لأحد 
سوى الله تعالى وضع القوانين وإصدار الأوامر والطاعة من دون سؤالء فلسين مع 
هذا أننا لا يجوز لنا أن نطيع أي أحد آخر بأيٍّ شكل من الأشكال, أو لا يحَقّ لأيّ 
أحد إصضذآن الأرامره كلا البمن هذا معناة: بل المتتضود هنا أيضا أن أى خض ل 
يحقّ له أن يصدر الأوامر «مستقلا» من ذات نفسه. إلا إذا كان الله تعالى قد منحه هذا 
الحقّء وتعود الطاعة لهذا الشخص في الواقع إلى طاعة الله, وجاء في القران الكر يم: 

لرَمَا آَرْسَلْنَا منْ رَسُولٍ إلا لِيُطَاعَ بإذْن أله" 


(؟5) النساء: 15. 


إذن فالطاعة التي تكون بإذن الله لا تتنافى مع التوحيد. بل هي من شؤون 
التوحيد. أَمّا ما يتنافى مع الربوبية التشريعية فهو الاعتقاد بأن لأحد غير الله وفي 
واجبة مثل طاعة الله. هذا شرك لا شك فيه. أما إذا قال أحد بأن الله سبحانه قد عين 
أشخاصا هم الحق ف التدخل في شؤون الناس, يسوسون أمورهم, يمون وينبونء 
وتجب على الناس الطاعة لهمء فهو ليس بشرك إطلاقاء وجاء تصريح في هذه الآية: 

لفَالمديرات أمرَاه'”". 

مع أن التدبير مقصور على الله تعالى حسب هذه الآية الكريمة: 

«ألا له الخلق والأمري9". 

أي أن الخلق والتدبير مختصان بالته. ويقول تعالى في آية اخرى: 

«يدبر الأمرَ من السباء إلى الأرض ما" 

فالقرأن إذن يعتبر تدبير شؤون العام مختصا بالله سبحانه, ولكنه في نفس 
الوقت يقول:ظفَالْمَدَبّرات أَُمْراً» أي كانت هذه المدبرات"". فإنْ هناك أفراداً 
ديو ادق اش وسرت القران :سه هذا لاخر 

يقول الله تعالى في كتابه الكريم: «#يا أمبَا الّذِينَ آمَنوا أطيعُوا آلله وَأَطِيعُوا 
الرسول با" 

فهو يأمر بطاعة الرسولء ولا يكتفي بهذا الحد بل يوجب طاعة خلفاء 
الرسول من المع سومين: 


«أطيعوا لله وَأْطِيعُوا أَلرْسُول وأولي الأمر منكم # 


(39) النازعات: 6. 

(8؟) الاعراف: 04. 

(0") السجدة: 6. 

(5) يعنقد اكت المفسرين آنا من اللالكة: 
(50") النساء: 9ه 


"قم اال ا مش نجه و16 الوا اق قرت أ مه هزه اا 0 ا كان هد ف ال رك كه عا لت كلوقه داع داع وميه ماك وو ام ل و ليه ااه معارف القران 


عسين :نا تقل يفن تتشير.عن الوسول الأكرو هن ) أن رادل الأمهم 
المعصومون الإثنا عشر(ع). ومن الطبيعي أن تكون طاعة الرسول ال الأمر شاملة 
للمنصوبين من قبل النبي أو الامام بصورة خاصة أو بشكل عام. 

عندما كان النبي(ص) يبعث واليا إلى منطقة معينة فإنه يجب على الناس طاعة 
هذا الوالي. لأنها في الحقيقة طاعة للنبي(ص). وكذا الطاعة للولي الفقيه المنصوب 
من قبل الإمام المهدي (عجل الله تعالى فرجه) لتسيير شؤون الناس في عصر الغيبة: 
وهذه في الواقع طاعة لإمام العصر التي هي طاعة له :«فإنهم حبتي عليكم وأنا حجة 
الله». 

إذن الاعتقاد بالولاية التشريعية للنبي(ص) والإمام(ع) ومن ينصبه هذان. 
ومن جملتهم الفقهاء الكبار في عصر غيبة الإمام المهدي(عج) ليس فقط لا يتنافى مع 
التوحيد. بل هو من شُؤون التوحيد., وهذا يعني أن الطاعة لله تشمل الطاعة لرسول 
الته(ص) لأنه تعالى هو الذي أمر بطاعة الرسولء وهكذا... حتى نصل إلى الفقهاء. 

ونحن إنما تعرّضنا هذه المسألة بعد موضوع التوحيد لكي نرفع بعض 
الشبهات التي تشيع على ألسنة الجهلاء أو المغرضين في هذا المضمار. 


ومثل هذا يقال في موضوع الشفاعة, وقد أشرنا من قبل إلى أن مشركي مكة 
كانوا يعتقدون بأن الملائكة بنات الله والعياذ بالله. والله لا يرّد طنّ رغبة. فكلا أردن 
شيئاً فرضنه على الله ولو كان مخالفاً لإرادة الله. ويقولون: نحن نعيد هذه الملائكة, 
لكن لا كنا لا نراها فنحن نصنع لا تماثيل, وهم يصنعون الأصنام ويعبدوتها من أجل 
أن تلتفت أرواح هذه الأصنام التي هي بنات الله. وتعطف على هؤلاء «العباد» وتشفع 
لهم عند الله ليرحمهم, وعندما يسألون: لماذا تعبدون هذه الأصنام؟ يجيبون: 


7ج ترير ير 


«إما تَعْبُدُهم إلا ليُقربُونا إلى ألله رُلْفَى *". 


(4") الزمر: 3. 
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وأخياناً يقولون: 

«إهؤلاء شفَعَاونا عند آله يه!"". 

وقد أَدَى الأمر بالوهابيين ومن جرى على مسلكهم ليقولوا إن من يعتقد 
بالشفاعة فهو مشرك. 

ولا يفوتتا هنا أن نشير إلى أن زعيم الوهابيين يعترف بشفاعة الرسول 
الكريم(ص) في يوم القيامة,ولكنه يعتبر أنْ من الشرك الاعتقاد بشفاعة |الآخرين ومن 
جملتهم ائمة الشيعة سلام الله عليهم ولا سيا إذا اتسعت لتشمل الأمور الدنيوية. 

وهناك بعض آخر أراد أن يكون «ملكياً أكثر من الملك» فأنكر الشفاعة مطلقاء 
وقال عنها إنها مرفوضة, ومعنى الشفاعة: هو القيادة والدلالة على الطريق والتعليم 
وليس شيئاً أكثر من ذلك. هؤلاء سبقوا الوهابيين وتقدّموا عليهم! ويقولون: إن 
الاعتقاد بالشفاعة شرك, وهو نفس ما كان يعتقده المشركون بالنسبة للأصنام. 

وجواينا على هذا يتلخص في أن القران يصرّح بوجود الشفاعة للملائكة 
والأأنبياء وأولياء الله. ولكنها شفاعة مقيّدة بإذن الله من ناحية, ومن ناحية أأخرى فإنها 
لاتشيل إلا أعيكاها عون بميزات خاصة. وليست هي بلا ضابطة, ولا هي من 
قبيل تلاعب الوساطات في حياتنا الاجتماعية, وإنما للشفاعة قانون إِلهي خاص 
سوف يشرح في موقعه بإذن الله. يقول الله تعالى: 

لمَنْ ذَا الذي يَسْفَمْ عند إلا دنجي 

إذن أي شفاعة يحاريها القرآن الكريم؟ 

هل أنها الشفاعة المستقلة التي يعتقد بها المشركون؟ وهي أن يفرض أحد 
إرادته على الله ويقول له: أنت تريد أن تدخل هذا جهنم, ولكني أريد أن يذهب إلى 
الجنة لقربه مني وعلاقته بي, ولا كانت الله علاقة خاصّة بهذا الوسيط فهو لا يرد له 


(59) يو نى م١‏ 
(*8غ)اليقرة: 5106. 


هذا الظلي :ويتهل هذا القخطن الحية. 

لا شك أن هذا شرك لأنها شفاعة مستقلة. 

اما إذا كان الله قد وضع قانوناً وعين أشخاصاً ليتوسّطوا لأشخاص معيّنين في 
موارد خاصة من أجل أن يستفيدوا من رحمة الله مع أنهم غير مستحقين ها ابتداءً فهذا 
هو مورد تأييد القرآن. لأن رحمة الله تفضل منه وهو تعالى يستطيع أن يرحم بعض 
عباده أو جميعهم با يفوق استحقاقهم. ولكنه تعالى جعل هذه الرحمة قناة تمر من 
خلاهاء وها ضوابط. فهناك أشخاص ينالون جزاءهم عن طريق الأعمال التي يؤدونها 
نوز فاضي عرزلا للم عبات كل دق اكه يويد لديا ناض ستحدر 
- بوساطة بعض الأعمال ‏ نيل رحمة الله بشكل غير مباشر (أكثر مما يستفيدونه 


بصورة مباشرة). 


وللتشبيه نضرب مثلا: يوجد أفراد لا يأكلون إلا خبز أنفسهم, وهناك 
أشخاص مِؤهْلون ليكونوا ضيوفاً ايضأء ولكنهم لا بد أن يكسبوا مؤمّلات الضيافة, 
فلا يقبل أي شخص ضيفاً هكذا اعتباطاً ومن دون علة, وكذا حلول الإنسان ضيفاً 
يوم القيامة عند الرسول الأكرم(ص) والأئمه الطاهرين(ع) وأولياء الله المقرّبِينء فهو 
أمر لا شك فيه. ولكنّ هذه الضيافة لا ينالها كلّ أحد. يقول القرآن الكريم: 

«لا يَسْفَعُونَ إلا من ارتتضى»'”". 

أي لا تشفع الملائكة إلا لمن يرتضيه الله. وهذا يعني أن تتوفر في ذلك الشخص 
الشروط التي يريدها الله ثم يظفر بالشفاعة. ونظير هذا كثير في القران حيث تكون 
الشقاعةامنوطة بإذن تعن ندوة ودود ة با لذبن تضاف اته عن جه اخرى. 

ومبذا انعرف أن الششاعة أيضا تاق مم التوتعية» يول تلى من الندوقة 


ونتائجه. 


)8١(‏ الأنبياء: 8؟. 


نصاب التوحيد فى القران ا ا ااا ا ا 


والسبب الذي دعاني لاؤكد على هذه الملاحظات هو ما يثار حوطا في العقود 
الأخيرة من عصرنا ‏ من شبهات ودعايات, ومن البديبي أن يكون هذا النشاط 
الدعائي عوامل كامنة وراءه منها ما بقى خافيا علينا ومنها ما استطعنا اكتشافه. فمن 
العوامل التي افتضح أمرها أخيرا هو ما تنفقه المملكة العربية السعودية بسخاء 
لإشاعة مثل هذه الأمور. ولعل بعضها ناشىء من جهل وحماقة الناشرين هذه 
الأفكار. 

وهم يصر ون على أن من الشرك الاعتقاد بأن النبي(ص) والإمام(ع) يشفي 
المرضى أو يحيى الموتى أو يشفع, وهم في الواقع يخططون لكي يفصلوا الناس عن 
عقيدتهم في الأمور المعنوية والغيبية, وبالتالمي تنقطع عنهم الإمدادات الغيبية. ولكن 
من حسن الحظ أن تقوم الثورة الإإسلامية في إيران بتجسيم هذه الأمور نغيت اها 
عن الجلوس في قاعات الدرس لكي نبحث عن الايات والروايات التي تثبت هذا 
الموضوع. 

إن أَمُتنا ومقاتلينا يشاهدون هذه الأمور بأم أعينهم في ساحات القتال. وهي 
تتكرّر بكثرة تدعو كلّ من تطأ قدماه جبهات القتال إلى الأطمئنان بوقوع مثل هذه 
اللوادث ووهوة :هذه الخقائق يورا تقار الطبيفةة فيتاك امعذاداك شعية رواند تعمل 
قوق الفبرامل الطبيسة قالغال وهذه:الأدعية والتوسلات:والبكاء,فوثرة .يشكل 
عجيب في جذب الرحمة والإمدادات الغيبية. والحمد لله فمن إنجازات هذه الثورة 
الإسلامية أن تشيع هذه العقيدة في نفوس شبابنا بعد انتصارهاء ولاسيهما بعد شن 
اموي التووفة علا من قبل امعان 


الاستدلال العقلي على التوحيد 


هل القران يستدل على التوحيد الذي مرّ علينا حدّ نصابه أم أنه يكل أمر الاستدلال 
الى عقول الناس أنفسهم؟ 

وجوابنا على هذا السؤال يتلخص في أن القرآن قد ذكر أدّلة على التوحيد 
كته الأدلة را لزي كط يعمد عل لكاريقة القياسة 

منها ما جاء في هذه الآية: 

«لوكان فيه آلطة إلا الله لفسدتاي”". 


اماه ان إل العاف را رضن نوين الزاشيع كرون هذا لزنا مق الران 
الاستدلال. ومعناه: أنتم تشاهدون أن السباء والأرض لم تفسداء إذن لا وجود لآخة 
سوى الله. ويسمى هذا في العرف المنطقي بالقياس الاستثنائي, فالقياس في علم 
المنطق على قسمين: استثنائي واقتراني, في القياس الاستثنائي تبين أولاً الملازمة بين 
يدن ثم يتم اتنات احدهيا: وله اشكال معينة تذكر في الكتب المنطقية, مثالا يقال: 


إذا كانت الشمس طالعة فالنهار موجود. 

ولكن النبار موجود. 

إذن الشمس طالعة. 

أو يقولون: 

إذا كانت الشمس طالعة فالنهار موجود. 

ولكن النهار غير موجود. 

إذن الشمس ليست طالعة. 

وكذا بالنسبة للآية المذكورةء فهي تبين ملازمة بين تعدد الآطة وفساد السماء 
والأرضءمثل الملازمة بين طلوع الشمس ووجود النهار. ثم لا يذكر شيء بعد ذلك عن 
مصير السماء والأرضء وعن وجود الهة متعدّدين, ويسمى هذا في المنطق أن جاناً من 
القياس مضمر أو مطويٌ. ونحن نعلم أن الاستدلال يتكوّن من مقدمتين. ولكنه أحياناً 
عندما تذكر إحدى المقدّمتين فإن الأخرى تأتي إلى ذهن المخاطب دون حاجة إلى 
بيان, لهذا فهم يبملون ذكرهاء ويقال تلك المقدّمة مطوية أو مضمرة, وفي موضوع 
حديئنا كان لا بد أن نقول: 

ولكنهها لم تفسدا. 

إذن ليس فيهما من إله إلا الله. 

ونا كانت هذه من الأمور الواضحة. حيث يشاهد كل واحد منا أن السماء 
والأرض باقيتان في مكانهها ولا حاجة لذكر هذاء 3 تؤخد النتيجة المذكورة من قبل 
بصورة مدّعى.إذن يصبح هذا التعدلكل منطقا تنا وميا عل اسن الالساوت 
القياسي في المنطق. 

والشيء المهم في هذا المجال هو توضيح الملازمة, فا هو المقصود من قولنا: لو 
كانت هناك عذة المة لفسدت الساء والأرض؟ ما هي اللملازمة بينهها؟ وإلى أَيٍّ شيء 
يدف القائل عن ذكر .هذه الملازمة؟ 

روح الحديث هناء وإلا فإنه من الواضح جدّأ أن العالم م يفسد. وإذا ثبتت 


الإستدلال العقلى على التوحيد ا 


هذه الملازمة فنتيجتها أن العالم ليس له إلا إله واحد. فالكلام كله في أن هذه الملازمة 
على أي أساس قائمة؟ وكيف يفسد العالم إذا كان لدينا عدّة الهة؟ 

للمفسرين بيانات مختلفة في توضيح هذه الملازمة. ويمكن القول بأن هذه 
البيانات تنقسم في مستوياتها إلى ثلاث درجات: أحدها ساذج وعامي, والآخران 
فنيان دقيقان. 

أما الساذج فيمكن توضيحه بهذا الشكل: 

نحن محتاجون إلى نظام واحد في إدارة أيِ جهاز أو مجتمع أو فئة أو هيئة وإلا 
فإن ذلك الجهاز يتبعثر. وحتى فى العائلة الواحدة.إذا حاول شخصان الحكم فيها. 
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«مختاران» تممين امور قرية واحدة فإن أوضاع تلك القرية سوف تنتذهور. 


لذا كانت هذه الأمور البسيطة بهذه الصورةء فكيف يمكن أن يكون لهذا 
الخال التكلم عد الله كمه وين امودردة 

هذا البيان لت بدقة منطقية, ويمكن أن يناقش فيه من الناحية الفنية, 
ولكن البيانين الآخرين فنيان ومبنيان على اسس فلسفية دقيقة: 

أحدهها يتبناه بعض المفسّرين ذوي الأذواق الفلسفية الذين ألفوا يرهان 
التمانع, الذي يقام على التوحيد في كتبهم الفلسفية, وحاولوا أن يطبقوا هذه الآية على 
برهان التمانع. ونا كان هذا البرهان مبنيّاً على ذكر مقدّمات تحتوي بعض الأسس 
الفلسفية, وذكرها جميعاً يؤدّي إلى التطويل. لذلك أعرضت عن تفصيلها". 

والنتيجة التي تؤخذ من برهان التمانع بشكل مختصر هي أن علتّين لا يمكن أن 
تؤارا ضور سطاة ف وجود معلول ماء وإذا كانتا مشتركتين بحيث إن كلا منهها يوجد 


(؟)من يحب التفصيل فليرجع إلى الجزء الخامس من كتاب «أسس الفلسفة والمذهب. فصل التوحيد. تعليقة 
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سهبا من ذلك المعلول فإنَ ذلك المعلول ‏ في الواقع - مركب من جزأين أحدهها 
توجده إحدى العلتين. والثانى توجده العلة الأخرى. وهناك مقدّمات اخرى لا يسعنا 
ذكرها في هذا المجال. ونتيجتها أن العالم لا يمكن أن يكون له إطان. 

ويوجد في هذا البرهان تال فاسد, وقلنا في المثال المشهور: 

إذا كانت الشمس طالعة فالنهار موجود. 

وأحيانا نقول: 

ولكن الشمس ليست طالعة. 

إذن النهار للم تودودا 

والمخياناً اخرى نقول: 

ولك الخبار لسن موجتودا. 

إذن الشمس ليست طالعة. 

في هذا الشقّ الثاني يقال التالمي فاسد. أي أن القضية الأولى مركبه من جزأين: 
أحدهما يسمى ب«المقدّم». والثاني ب«التالي». المقدّم هو (إذا كانت الشمس طالعة) 
والتالي هو (فالنبار موجود). فإذا كان التالي فاسداً فالمقدّم فاسد ايضاًء اي إذا لم يكن 
الغهار موجودا فإنه يعلم أن الشمس غير طالعة. 

وفي هذا البرهان يكون التالمي فاسدأء أي أنه فرض كاذبء والتالمي هو عبارة 
عن فساد العالم. ويستنتج من فساد التالي أن المقدّم فاسد أيضأء أي أن تعدّد الآطة 
كاذب أيضاً كما فصل في برهان التمانع, فالعالم الواحد لا يمكن أن يوجد من علتين 
لأن من المستحيل أن يوجد معلول واحد من علتين فلو كان هناك إِهان لم يوجد هذا 
العلمء فالتالبي الفاسد في برهان التبانع هو عدم العام بينم التالي الفاسد في الآية 
الشريفة ليس هو عدم العالم بل هو فساده: «لو كان فيها الة الا الله لفسدتا» ولم يقل: 
«لو كان فيها الطة إلا الله ثم توجدا». 

ولا يذكر الفساد إلا إذا كان لدينا شيء ثم يطرأ عليه الفساد. فهل يصح مثلا 
أن نقول: فسد اللبنء والحال أنه لا يوجد لبن في هذا العام؟ كلاء لا بد أن يكون 


الابعدلال العقك عل التوحيد 0 


اللبن فرج للق له القساذه عتوقل ققط يقال + :فسه اللنة: 

إذن ما تذكره الآية يختلف عما ينتج من برهان التمانع. وقد ذكروا بعض 
التبريرات والتفسيرات ولكنها لا تنسجم مع ظاهر الآية. 

ويبدو لنا ‏ وهذا هو البيان الفني الثاني لمحتوى الآية ‏ أن هذا برهان آخر 
يختلف عن برهان التمانع الذي يقيمه الفلاسفة على التوحيد, ويحتاج بيان هذا البرهان 
إلى ذكر بعض المقدمات: فالمقذمة الأولى التي نعتمد عليها في هذا المجال هي أن لهذا 
العام بأرضه وسمائه وجميع ظواهره- نظاماً واحدأًء وسوف نشرح فيم| بعد معنى 
النظام الواحد. 

ويؤكد الفلاسفة في برهان التمانع على إثبات الوحدة للعالم. أي أن العام 
موجود واحدء أمَا برهاننا فهو يعتمد على إثبات نظام واحد للعالم ومعنى هذا أن وحدة 
النظام لا يلزم منها وحدة الوجود للعالم بل قد تتعدد الموجودات ولكنّ النظام المسيطر 
عليها نظام واحد. ونحن نكتفي بإثبات النظام الواحد للعالم, ولسنا بحاجة إلى إثبات 
الوحدة للعالم. فحتى إذا كان العالم مجموعة هائلة من الموجودات الكثيرة فإن البرهان 
لا يتزلزل موقفه, والآن نتساءل: ما هو المقصود من النظام الواحد؟ 

مقصودنا منه أن أجزاء هذا العام إذا اعتبرناه عالماً واحدأ وله أجزاء 
- يسيطر عليها نظام واحد. وحتى إذا اعتبرنا العالم متعدّدا ‏ أي مركباً من أنظمة 
مستقلة بحيث يتميّز كل منها بوجود مستقل ولا تربطها رابطة عضوية ‏ فإنه لا يمكن 
إنكار الوحدة في نظامه. وهذا يعنى أن العالم الذي نعرفه مخلوق بشكل لا تكون فيه 
موجوداته مستقلة ومنعزلة عن بعضها. فالواقع ‏ مثلا ‏ يكذب أن يكون لي أنا في هذا 
العام وجود مستقل لا علاقة له بأيٌّ ظاهرة سابقة, أو أن الموجودات المتعاصرة لا 
علاقة لها بموجودات المستقبل. 

إن العام ليس مثل حبّات الرز المرصوفة إلى جانب بعضها في إناء واحد من 
دون أن تكون لأيٍّ منها علاقة بالأخرى. انظروا إلى أجزاء هذا العالم ‏ ولا نحتاج 
هنا إلى دراسة علمية دقيقة بل تكفينا النظرة السطحية ‏ انظروا إلى شجيرة الورد 


هذه المغروسة في المزهرية. وإلى تلك الشجرة الباسقة في البستان. وإلى ذلك الطفل 
الوادع في مهده. وإلى كل الأشياء المتنائرة فيها حولكم, انظروا إليها كيف تجيء إلى 
الوجود؟ هل تبقى شجيرة الورد هذه خضراء إذا لم تَذ بالماء؟ إذن بقاؤها منوط با 
تعطاه من ماءء وبدون الماء لا تستمر خضرتبهاء ولا يمكن أن توجد هذه الوردة إذا لم 
توضع في الأرض بذرتها أو يغرس فسيلها. ظ 

إذن لا بد أن يكون لدينا قبل ذلك فسيل أو بذور نزرعها حتى تتفم لنا هذه 
الوردة؛ ومعنى هذا أنها مرتبطة بالظاهرة المتقدّمة عليها وليست متعزلة عنها. وتستفيد 
هذه الوودة من اللراء | خط جا افشفين الاركييدن أزانا لاق ا ركسيد الكاريون 
الموجود في الجوى ولو لم تكن هذه لما استطاعت هذه الوردة أن تواصل حياتهاء وهي 
بدورها تؤثر في تغيير الهواء. أي أنها تعدل نسبة الغازات, فإن أخذت الأؤكسجين فإنّ 
نسبته سوف تقل, وإن أخذت غازات أخرى فسوف ترتفع نسبة الأوكسجين. إذن 
هي مرتبطة بالهواء المحيط بهاء فلا الهواء مستقل عن شجيرة الورد, ولا هذه مستقلة 
عن اكوا 

ولنتجه نحو الحيوانات؛ فهذا الفرخ الذي فقس البيضة وخرج منها هل جاء 
إلى الوجود من دون أمْ ومن دون بيضتها؟ وهل له في حياته وحركته علاقة الفعل 
والانفعال والتفاعل مع ما مخيط به من أشياء أم لا؟ إنه يتنفس أيضاً من الهواء ويأكل 
الطعام قو اتورة اد في بيئته. ويؤدّي هذا بالتالي إلى أن يضع البيض لتخرج منه 
أفراخ المستقبلء إذن له علاقة الفعل والانفعال بالموجودات المعاصرة له والمتقدمة 
عليه واللاحقة له. 

وحتى إذا يمّمنا وجوهنا نحو الموجودات غير الحية فسوف نلاحظ حصول 
الفعل والانفعالات الفيزيائية والكيميائية فيها. فنحن إذا تأمّلنا في أي ظاهرة سوف 
نجد أنها قد وجدت نتيجة لما جرى في الظاهرة المتقدمّة عليها من فعل وانفعالات, 
وهي بدورها تؤثر في الظواهر المعاصرة لطاء وتكون مادّة لوجود الظواهر اللاحقة ها. 
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إن هذا النظام يسيطر على العام كله. وهو نظام الارتباط والتفاعل, التأثير 
والتأثر. وهذا أمر لا يحتاج إلى برهان فلسفي ليثبت لنا أن نظام العالم واحد. فكل 
واحد منا ‏ وبمقدار ما يملك من معلومات ‏ يستطيع أن يدرك هذا اللون من وحدة 
النظام والارتباط والتعلقٌ . ومن البديبي فإنه كلا ازدادت معلوماتنا دقة فنحن سوف 
ندرك عمق هذا الارتباط بشكل أعظم. وإلا فإن النظرة السطحية تؤدّي بنا إلى إدراكه 
إلى حد بعيد. 

ما إذا قال أحد: بأن في هذا العالم أنظمة مختلفة, وكل واحد منها يتميز بارتباط 
عضوي داخل دائرته, ولكنه لا يوجد مثل هذا الارتباط بين نظام واخر. فنحن نقول: 
إنها فرضية من جملة الفرضيات في الأنظمة, ولا نريد أن نناقش فيها هناء ولكننا حتى 
إذا اعتبرنا هذه الأنظمة مستقلة عن بعضها فنحن نلاحظ بينها مثل هذه العلاقات 
بحيث يمكن إدراجها في نظام أشملء أني أن فرض الأنظمة الجزئية لا ينافي أن تكون 
جميعها أعضاء في نظام كلي. وذلك النظام الكل هو الذي يجعل كل ظواهر هذا العام 
مشمولة لقانون التأثير والتأثر ببعضها. وهذا أمر واضح يستطيع كل واحد منا أن 
يتقبله ببساطة بمقدارما عتده من ذكاء ومعلومات: 

والآن إذا كان لكل واحد من هذه الأنظمة الموجودة في عالمنا إله. فهاذا يعني 
الإله؟ إنه يعني ذلك الموجود الذي أخذ هذا المخلوق وجوده منه. وجميع حاجات هذا 
المخلوق تؤمن بوساطة ذلك الإله. هذا هو معنى الإله لا سيما إذا التفتنا إلى معناه في 
التوحيد الاسلامي حيث لا يكفي التوحيد في الخالقية بل لا بد من التوحيد في 
لوي 

إذن الإله الدي يتجه إليه المسلم هو ذلك الموجود الموجد للمخلوقء والدي 
يكون وجود المخلوق بيده. وهو الذي يوفر لهذا المخلوق حاجاته. وأمّا إذا كان غير 
ذلك بحيث احتاج المخلوق في تأمين ما يحتاج أل أن جمدت يذه القن فهو اذك لبس 
واف كان إلى بدن رعو المعارق كن ماغناب انود ميد لس الاله: 
وهذا المخلوق قائم به. ولو كان لكل واحد من هذه الأنظمة الموجودة في العام 


إله على حدة فإن ذلك يعني أن هذا الإله هو الذي يوجد ذلك النظام من دون حاجة 
إلى شيء اخر لأنه إله ذلك المخلوق, وكونه إلهه يعني أنه أو جده وخلقه. 

إن هذا النظام الذي هو بيد هذا الإله, كل أشيائه تكون من هذا الإله . اي 
هو نظام مكتف ذاتياء لا يحتاج الى ما عداه ولا يحتاج إلى غير إلطه.ولا يعني فرض 
الإله والمخلوق إلا هذاء فإذا خلق الإله موجودا فإن جميع شؤون وجود هذا المخلوق 
تكون بيد إلطه. وتؤمن جميع حاجاته بوساطة ذلك الإله أو بوساطة المخلوقات التي 
يبدعها. 


ما إِذًا فرضنا أن للعالم عددا من الآطة فلابدٌ أن تكو ن له عدة أنظمة كل واحدمنها 
مكتف بذاتسه لا يحتساج إلى ما سواه فإذا كان لعالم الإنسانإلهولعام الحيواناتإله 
اخر ولعالم النباتات إله ثالث ولعالم الجمادات إله رابع, فإنه يلزم منه ان يكو ن العام الإإنساني 
حتاجاً فقط إلى إطه وما تنتجه يداه ويجب أن لا تكون له أية علاقة بمخلوقات أيّ 
إله آخر. فذلك كان ميعل وستمل: أي لا بد أن لا يستفيد من الهواء الذي خلقه 
إله آخر. فذلك نظام مستقل ومنفصلء, أي لا بدّ أن لا يستفيد من الهواء الذي خلقه 
إله آاخر وهو تحت تصرفه وملك لذلكالإله, ولا بد أن لا يكون هذا العالم الإنساني 
انها إل ها بوزاء :ات رونظ ته وكل [ رقنا طاح وعوده لا بذ أن لكوي مع اله وم 
الأشياء التي جلها الله :وامطة به وبنه» ويب أن مكون مبفقا عن الأنلية 
الأخرى. 

لو فرضنا عالماً له مثل هذه الأنظمة. أيكون مؤمّلا للاستمرار؟ افرضوا أثنا 
خلقنا بشكل مستقل من قبل إله معين لا علاقة له بإله الأرض أو الساء أو الهواء. 
المكتنا أو نز امل اشنا مه دوه ناء اه فون هواء. رقن نوطنا أن هذء الووة اكت 
من إله آخر وضمن نظام آخر منفصل عنا؟ 

نعم, لو كنا نستطيع الحياة مستقلين من دون أن نحتاج لذلك الإله الآخر 
ومخلوقاته لأمكن القول: إن لنا إلا تتبعه مخلوقاته. وإن لتلك الموجودات إِا آخر 
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يسيطر على مخلوقاته. ولكنٌ العالم ليس بهذا النحو فنحن نرى أن أي موجود وأي 
نظام لا يمكن 0 بود فوبكون ارقداط بالموسوذاك الاخرق سكن اذا وح فانه 
لا يستطيع أن يستمرٌ. وحتى إذا فرضنا أن هذا الإله قد أوجد الإنسان من دون مادة 
ترابية. ومن دون نطفة, فإن هذا الإنسان لا بد أن يتنفس ويتغذى. ولا بد أن تُستفيد 
من الماء والنبات ولحم الحيوانات. وإن لم يفعل فالموت ينتظره: لو كان فيه آَطَة 
إل أله لْفسَدّتا» . 

لو فرضنا أن هذا العام أنظمة متعدّدة, وكان لكل واحد منها إله مستقل 
لانفرط نظام هذا العام ونا استطاع الاستمرار, ولكتنا نلاحظ أن هذه الموجودات لا 
يمكن أن تحن بدون احتياج للموجودات الأخرى ولا تستطيع الاستمرار في 
وجودها مستقلة لأنها تفسد عندئذ وتتبعثر. 

إذن وحدة النظام هذه المنبثة في العام واضحة يستطيع الجميع إدراكها. وصحيح 
أن مستوى الإدراك يختلف ولكن الجميع يدرك أن أجزاء هذا العالم مرتبطة ببعضها 
وليست منعزلة عتهاء وأن هناك نظاماً واحداً يحكم العالم كله. وهذا يعني أن اليد التي 
قدن العال هن يد واعزة قربط هله بعيعا برفظها رتديرها: 

ولق كانق نالك ابد مسستقلة يحيث ترد كل والعدة هنا أ عدير العاا ب 
هو مقنضى الر بوبية, فربٌ أي شيء هو الذي يربي مربوبه بيده ويدير شؤونه 
مستقلا - لتبعثر هذا العالم وانفرط نظامه, ولكثنا نلاحظ أن النظام الواحد مستقرٌ 
والفقناة فيه عي فوجود: أى :اله الاتقتىء الا أنه لاتويعد سانا افنسن الذين ل كن 
كيف وجدنا؟ وبعد أن وجدنا كيف لا نفنى؟ إذن يعرف من هذا حنمن بيه رون 
هذا العا وهو يد ره ,وير هوبرج احزام ييفظتها | حا هى الد راد الك يوعد نظايا 


واحدا. 


هذا التقريب مفو الذى تاد متها مع الآيةالكريمة وليك آنا الدع له 
وإنما المبتكر له هو العلامة السيد تحمّد حسين الطباطبائي ‏ صاحب كتاب تفسير 
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الميزان ‏ رضوان الله عليه, ولعل اسلوب بيانه يختلف قليلاء أمَا أصل الموضوع فَإنه 
عائد إليه. وهو أكثر ملاءمة للآية الكريمة لأن التالي الفاسد في الآية هوالفساد وليس 
العدم ى! مر علينا. 

ويتميز هذا التقريب بشيء آخر وهو أن أقصى ما يثبته برهان التانع الذي 
يقيمه الفلاسفة هو أنه ليس لدينا خالقان وموجدان ولا أكثر من ذلك؛ أي أنه يستطيع 
فقط إثبات التوحيد في وجوب الوجود. والحدذ الأقصى في الخالقية. فهو يقول: لو كان 
للعالم إهان. وبالتعبير الفلسفي علتان مانحتان للوجود فهو لا يوجد. اي أن لين لا 
يمكن أن يوجدا عالمأ واحداًء فالعالم الواحد يحتاج إلى إله واحد, ولو كان هناك إِلان 
للزم أن يصبح لدينا عالمان 

إذن ثمرة برهان التمانع هي إثبات وحدة الخالق, أمّا برهاننا فهو علاوة على 
إثباته الوحدة في الخالقية, فإنه يثبت الوحدة في الربوبيةء فليس فقط أصل الوجود 
م يأت من اطين وانما تدبير شؤون هذا العالم أيضاً ليس في يد إطين. 

ويكون التأكيد في هذا التقريب على تدبير العام ونظامه. اي أنه علاوة على 
التوحيد في بجوف الوجود والقالقية كيت ايها التوحيد في الر بو بية والالوهية, ومعنى 
إثبات الإله الواحد هو أنه لا يوجد خالق ولا ربٌّ ولا معبود سوى الله. ولهذا قال 
تعالى: طلَوْ كَانَ فيه آهَةٌ إلا آلله» . 

وم يقل: لو كان فيهما خالقون إلا الله. ولا قال: لو كان فيهم| أرباب إلا الله. 

لأن هذه لا ترتفع إلى حدٌ نصاب التوحيد الإسلامي. أمَا تقريبنا فقد أثبت 
لنا وحدة الر بوبية إلى هناء فكيف نستفيد وحدة الالوهية اي أنه لا أحد يليق للعبادة 
نعو فق الله بحت تككدل اتاب توحتوانا؟ 

في أحاديثنا السابقة عن العلاقة بين الر بوبية والالوهية بِيّنا أن اللائق للعبادة 
هو المالك لأمور العابد. فالدي بريد أن يعبد-لا بد أن يكون معتقدأً بأن معبوده سيذه 
ومالكه حتى تتجلى هذه العقيدة في مقام العمل بإظهار العبودية والاعتراف بالعجز 
والتذلل أمامه. 
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إذن لا بد أن يكون المعبود عزيزاً مالكا ددا عن يصبح الإنسان إزاءه ذليلا 
عبداً مملوكاء ويظهر هذه المشاعر في شكل العبادة, ومن لا يكون ريا فهو ليس مؤهلا 
للعناةةر 

وعندما يثبت أنه لا ربٌ للعالم والإنسان سوى الله. فقد ثبت أنه ليس هناك 
غيره من يستحقٌّ العبادة . لأنه كل من يريد أن يعبد لا بد أن يتمتع بالربو بية, ولا 
يوجد من يتميّز بها سوى الله. إذن لا يوجد غيره من هو أهل للعبادة. وعندئذ يكمل 
نصاب التوحيد الإسلامي المتضمّن في «لا إله إلا الله». 

وفي القرآن آيات اخرى تثبت التوحيد بطريقة ماء منها مثلا قوله تعالى: 
«واشكم إِلَهُ وَاحدٌ لا إِلَهَ إلا هُوَ الرَّحمَنُ الرحيم#”". 


بعطهم: يقول» بأن .و عه الآنة إشازة ايعان التوسيد ولكى ل اريت أن 
اعتمد على هذه الجهة, وإنما أقول تتضمّن هذه الآية ذكر المدعى, أي أن القران 
يقول: إن إلهكم واحد وهو الله. وهذا يعني أنه ليس لكم من معبود سواه, وجملة (لا إله 
إلا هو) تأكيد للموضوع نفسه. أما ما هي مناسبة ذكر (الرحمن الرحيم) في هذا 
المجال, فتوجد في تفسير ذلك ملاحظات دقيقة لسنا هنا بصدد ذكرهاء ولكنه يمكن 
القول إِنْ صفة الرحمن تشير غالبا إلى ناحية الإيجاد والر بوبية التكوينية أَمّا الرحيم 
فهي تتعاق بنضج وتكامل الإنسان المعنوي في ظل الر بوبية التشريعية. 

وعلى هذا نجمل مدّعى الآية في أنه لا معبود ولا إله سوى الله. وهو ال رحمن 
الذي يمنح الوجود. وهو الرحيم الذي يوصل من يسير في طريق عبوديته إلى كاله 
وسعادته اللائقة به. 

لم بعد هذا يأق قوله تعالى: © إن ف خلق السموات وَالأرض, وَأختتلاف 
الال نهار وَآلفلك لي تجري في البخر بها نفع الئاس وما أنْرَلَ أله من السّماء 
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من ماء فأخيا به ؛ آلأرض بَعْدَ مَوْتها وَيَتْ فيها مِنْ كل داب ة وتصريف الرياح 
والسحاب المخرين السماء والأرض, لآيَاتِ لقوم يَعْقلُونَ 2 

بعد أن ذكر تعالى المدّعى, يقول: إذا تأملتم في هذه الظواهر فسوف تجدون 
فيها دلالات على هذا المعى. وهذه أمامكم علامات على توحيد الله. 

أما كيفية الاستدلال بهذه الآية فهي مشروحة بالتفصيل في «تفسير الميزان» 
عند تناوله هذه الآية الكريمة. وسوف اشير هنا إشارة سريعة إلى بعض وجوه 
الاشتدلا ل: 

إنكم إذا نظرتم إلى العالم فسوف تجدون مسآة :رارضا قمر وكنمساًء بوقبيية 
لدوران الأرض يحدث الليل والنهار. ولكن حدوثهما ليس منقطع الصلة بالشمسء فلو 
دارت الأرض الف مرّة ولم تكن لدينا شمس فإن النهار لا يأتي, وهكذا كل الظواهر 
الجويّة والأرضية مرتبة بشكل تكون فيه مرتبطة ببعضها. 

فهذه الحركات تؤدي إلى سطوع الشمس على البحار والمحيطات فيتعالى منها 
البخار ويتكئف ليصبح سحاباً وبفعل العوامل الطبيعية يتحول السحاب إلى قطرات 
مطر تنزل إلى الأرض فينمو النبات بها ويعيش الحيوان. إنها ظواهر مترابطة متعانقة, 
لا السماء منفصلة عن الأرض ولا الأرض منقطعة عن السماء . وكذا الحال بالنسبة 
للظواهر الأرضية فيم| بينها. 

إذا لاحظتم بجموع هذه :لقأو اهن افمير نه عدون انظانا تسمه عبطا براقا 
رلب وحرفك قث الرعدة والنظام. ومثل هذا العالم لا يمكن أن يكون له عدّة الطة 
اوهدة خالقية اوعد مد سريت لأن ظواهره مرتبطة ببعضها فيوجودها. فخالق 
الإنسان هوالذي خلق التراب والأب والأم والنطفة من أجل أن يخرج الإنسان, ولا 
يمكى القوله :ان للتزاب لقا خل خدة) برللا وال خانها اخريولدا الزليه حالها 
النا. كلا :نظا واد »مترابط: بول يمكن القول» إن العتمى خالتاء بوتلا الها 
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اخ ستزلة من الساءء 


فاه ى حقيقة انزال المطر من الماك السخعفي اله اشراعة الشمين خل مناه 
البخار فشك ونتصاعن بف تضل إلى فاق جازدة يتحر لدقينها البيخان إل فاءي و ال 
ظروف معينة. أليس هذا نتيجة لتأثير الشمس وسائر العوامل الاخرى؟ 

إذن من خلق هذه الشمس وتلك العوامل, هو نفسه الذي أنزل هذا الماء من 
السباء. إنه نظام وأشق ركذب من يقول: إن للشلمسن 7 وللمطر 9 آخر. 

إن من يحرّك الريح هو نفسه الذي يحرك سفنكم في البحار. ولا سيما تلك 
السفن التي كانت تعتمد على دفع الهواء لها في تلك العصور الغابرة, أمَا الآن فلدينا 
بواتكر اخرى قسيطر عليها بغوامل الشوى: ولكبا عنما تعود بالتالي إلى القوانين 
الطبيعية, فعندما يستغلها الإنسان تتكائر لديه المخترعات والمصنوعات. إن هذه 
القوانين قد جعلها الله وهذه العلاقات قد نظمها هو. 

إن الذي خلق مادّة هذا العام وخلق إنسانه هو الذي خلق طائرته والذي 
خلق الفلزات لكي تصنع منها الطائرات. وخلق العقل الذي يستطيع إخراجها بهذا 
الشكل هو الخالق للطائرة, فالعالم كله من خلق الله أَمّا مباشرة وأمّا بوساطة مخلوقاته. 
الناكوة و الطافزة خلقها :الله :ايض رلك بوساكلة هذا العقل وجوه اللننا مر والقواننة 
الطبيعية. ولا يصح القول: بأن الخالق للطائرة هو غير خالق الإنسان والعناصر 
الطبيعية, لأن هذه الطائرة لا يمكن أن تصنع من دون هذا العقل الإنساني وهذه 
لاسر الظبيعنة 

فالنظام واحد. والتأمل في ظواهر العالم يقود الإنسان إلى الإيمان بأن للعالم إهأ 


واحدا. 


لهذا البحث مقدّمة لا بد من الإشارة إليها. وهي أن هذه المصطلحات الثلاثة 
تستعمل عند طائفتين في معان خاحة #التلاهنة والمتكلموة بضطلحون ضلنها 
بشكلء والعرفاء يصطلحون عليها بشكل اخرء فالمعاني المقصودة من هذه التعبيرات 
تتفاوت بين هاتين الطائفتين. 

ونبدأ أوْلا بالإشارة إلى اصطلاحات المتكلمين والفلاسفة. فهم يقصدون من 
التوحيد الذاتي الاعتقاد بان ذات اله تعالى واحدة, وليس له شريك في ذاته. فلا 
تركيب في أعماق ذاته. ولا وجود لإله اخر خارج عن ذاته, إن ذاته بسيطة لا تتركب 
مون اجتزا :وا غضاء وهو تعال»وانخة ديلا شير بيلك 

ما التوحيد الصفاتي في اصطلاحهم فهو يعني أ ن الصفات التي ننسبها إلى الله 
قال اافست كنا مار الداتد وى الست موعود ات غارية فو الذاك د ادق 
بها وتتصل معها ى) يجري في صفات المخلوقين, فلكي يتصف جسم أسود بالبياض لا 
بل من إضافة صبغة له حتى يصبح ابيض وهكذا الأمر في الصفات النفسية, فالإنسان 
الحزين لا بد من إضافة حالة الفرح إليه حتى يغدو فرحأء والشخص الذي لا إرادة 
لوالا يمن إخنافة الإزادة إل ذاته بح يكون منيدا. 


إذن هناك ذات تفتقد الإرادة ثم تنضم إليها إرادة انضماماً يتناسب مع النفس 
والاشياء المجردة, وعند ئد تصبح واجدة لشيء كانت تفتقده من قبلء ومن هذا يعلم 
ان النفس بذاتها شيء والإرادة شيء اخر. 
لقد كانت نفس الإنسان ولم تكن معها الإرادة, ثم تحققت الإرادة واصبحت 
النفس ذات إرادة, فاتضاف النفس بالإرادة لا يتحقق مالم يضف شيء غير النفس 
إليها. والصفات التي نعرفها في الأجسام وغير الأجسام كالصفات النفسية كلها من 
هذا القثيل أى أن الضف فيها مقايرة للذات: 


فهل هذا جار حتى في ذات الله تعالى؟ 

أي هل أن ذات الله عدا تي روعي شيء آخرء بحيث إذا قطعنا النظر 
عن العلم فالذات نفسها فاقدة للعلم؟ 

ول قدرة أله امو .مقاتر لذاتة:فالذات نتفسها وفضن النطن تمن القدرة 
تكون مجرّدة عن القدرة, والقدرة شيء يضاف إلى الذات وعندئذ نستطيع القول: إن 
الله قادر؟ 

هل هذا هو الحق؟ 

ينقل عن بعض طوائف أهل التسنن(الأشاعرة) قوهم: إن صفات الله غير 
ذاته. فالله بنفسه حقيقة وها سبع صفات تكون قائمة بالذات. وليست هي عين 
الذات. وهي كلها قديمة. ومن هنا يقال: إن الأشاعرة يقولون بالقدماء الثانية, 
أحدها ذات الله, والباقي صفات ذاته. 

وفي مقابل هذا القول الذي لا يتمتع بالصحة, توجد عقيدة سائر المفكرين 
المسلمين من فلاسفة ومتكلمين حيث يقولون: إن صفات الله ليست سوى ذاته. 
فهناك فقط ذات الله البسيطة, وعقلنا هو الذي ينتزع من هذه الذات مفاهيم مختلفة, 
فمنشأً جنيع هذه المفاهيم هي الذات, والعقل يظفر بها عندما ينظر إلى الذات من 


زوايا متعددة. 
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إن هذه المفاهيم مأخوذة قبل ذلك من مكان آخر ولكن لما كانت هذه المفاهيم 
نحكى عن الكمال. والعقل عندما ينظر يرى أنْ اله ليس فاقداً لأيّ كال إذن يقول: 
إنه يتمتع بهذا الكبال ايضاً وهذا الكمال ليس شيئاً غير الذات. 

نحن ندرك مفهوم العلم ابتداءً في انفسنا ثم نتساءل: هل يمكن أن يكون 
خالق هذا العالم غير عالم؟ من المستحيل أن يخلق من لا علم له ولا وعي مثل هذا 
العالم الدال على الحكمة, إذن نقول: الله عالم أو حكيم. 

ونحن نحصل على هذه لمفاهيم في البدء من انفستاء ولكننا ننسبها إلى الله 
لأنه تعالى ليس فاقداً لأيّ كال: إذن ليس يوجد شيء يصلح يكون منشاً لانتزاع 
هذه | لتاهيم عيرق الذاك: الكلية الممدمنة بو لفل لين نيعا مفلا © يتصل بات 
الله أو يضاف البياار مود يوام توجد الذات الإطية البسيطة فحسبء والعقل هو 
الذي ينسب هذه المفاهيم إليها. 

اداهة | الفول يكرن الفقات الاشه مف شيا سوق الذاكريضطت عليه 
عند الفلاسفة والمتكلمين بالتوحيد الصفاتي, ولعل هذا هو ما تشير إليه إحدى خطب 
الإمام عليّاع). حول «نفي الصفات عنه»'". فالتوحيد لا يكمل إلا إذا نفينا عن 
ذاته الصفات المغايرة لاء كالعلم الخارج عن الذات. فلا بِدٌ أن لا ننسب لله العلم 
المغاير لذاته, وإلا فالتوحيد ناقص, لأننا قد قلنا حينئذ بلون من التعدّد: فهناك ذات 
الله » وهناك علمه, وقدرته. وحياته وهكذا|... 

ويتلخص من هذا أن التوحيد الصفاتي عندالفلاسفة والمتكلمين يعني ان الله 
تعالى ليس له صفات زائدة على ذاته. 

ما التوحيد الأفعاللي عندهم فهو يعنى أن الأفعال التي يقوم بها الله سبحانه 
لا يحتاج في أدائها إلى مساعد ولا إلى معين. إنه مستقل ومتفرد في أداء أي فعل منها. 
ويقف هذا القول في مقابل المشركين والمنحرفين القائلين: إن الله لا يستطيع أن يؤدّي 


١ نيم اؤبلاغة. الخطبة:‎ ١) 


غود انتوعد اقداء اخرى اد عاض اخررون, والأ عل ال ريده شاء ال 
يه ]ل إذا اسان بالاغرين. 


ولا بد من الإشارة هنا إلى ملاحظة دقيقة وهى: يوجد فرق كبير بين أن نقول: 
ؤْدَي الله أفعاله بوساطة الأسباب ولكنها الأسباب التي يخلقها هو. وأن نقول: لا 
يستطيع الله أن يؤدّي عملا من دون الأسباب, هذا قولان مختلفان, وسوف يتضح في 
البحوث اللاحقة ‏ إن شاء الله الفرق بين هذين التعبيرين. 

تبين لنا أن المقصود من التوحيد الأفعاللي حسب اصطلاح أهل الكلام 
زامفقول: هو أن أداءالأضال الإطية لبن بحاجة إل معين أو مساعد خارج الذات 
المقدسّة, وإذا صادفنا عملا يتم أداؤه بوساطة الأسباب فإن هذه الأسباب ايضاً 
يخلقها الله ويجعلها سبباً. لا أن الله حتاج آل أنجات خا لعن 14ت كد اليش الايد 
كذلك, أفعال الله لا تحتاج إلى غيره. وإذا كان الفعل بشكل لا ينجز إلا عن طريق 
السبب فإن ذلك السبب يخلقه الله ايضا وبجعله سببا. 

ويوجد اصطلاح اخر عند بعض. الفلاسفة المسلمين حيث يقولون:«توحيد 
الفعل» ويقصدون من هذا التعبير أن جميع مخلوقات الله ترتبط ببعضها ارتباطاً وجودياً 
عيق تذكن مسحترغها أدرا واعراء فتلاحظ الريحدة بود جيم عزاقنن الوسكوه: 

ولا كان الغا اؤ.هذه النظرة ينا واحدا فالتعل الذي وذ .فق قبل أت 
هو إيجاد هذا العالم الواحد. وني الحقيقة فإن الله لم يؤدٌ إلا فعلا واحداً ليس غير, وهو 
إيحاد العا بجميع تفاصيله وفي أبعاده المختلفة حيث مده الله على بساط الزمان, ولا 
بحن هذا أن أقاخلق الغا تق الخطةاع ترك يواصل مبعيره حقن النبالة يشكل ذاق: 
بل االلقصره أن بهذا الغا تون لذ انان خط | ل صنمعة مع نض ها بالبطول 
عرض وكيد نكوق: ريسيد رفاق ا بضاء و11 لبعد زعا ن رانين | بعاد هذا 
الموجود. زرا لهذا انال بيدا البعه المتاعل.ساط الزناق وخنناء ينا 
واحداً. وإيجاد هذا الشيء عندئذ لا يكون واقعاً في رمان؟ إن الزمان ظرف للعالم وليس 
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ظرفا هق 

هذا العالم مع زمانه من الذي خلقه؟ خلقه الله. 

ف َي زمان؟ ليس طذا زمان. 

إن علاقة العالم بجميع ظواهره على طول الزمان علاقة وجودية بالله. ولكنّ 
هذه العلاقة ليست حالة فى ظرف الزمان: كا أنها ليست واقغة فى ظرف المكان. 

أيصحٌ أن نسأل: في أي مكان خلق الله العالم؟ مكان العالم مع العالم فعندما 
يخلق العالم يوجد معه المكان. فليس صحيحاً أن يقال: في أي مكان خلق الله العالم؟ 

وإذا قلنا «المكان» شيء خلقه الله أولا ثم خلق فيه العالم يواجهنا هذا السؤال: 
وفي أيٍّ مكان خلق ذلك المكان؟ 

افرضوا أنْ الله يخلق فضاءً خالياً وبعد ذلك يخلق العام فيه. هنا يثار هذا 
السؤال: وأين خلق هذا الفضاء ؟ لا بد أن نصل بالتالي إلى شيء لا يصمح فيه السؤال: 
أين خلق هذا؟ 

المكار: ن تابع للمخلوق نفسه. وقبل المخلوق م يكن «مكان» وم يكن «زمان» 
إنها من فتؤون هذا الال كنا ان ظر لله وعوظة يسك من شورنه انضاء افليس 
جيه ان نتضور كون الله قد خلق العام أولاً ثم أضفى عليه الطول, كلا إن | لعالم 
الماذي يعني الشيء الذي له طول. ولا يصح ايضأ القول: إن الله خلق العالم ثم زوده 
بالعرض أو السمك. لأن العالم المادذي لا يتحقق بدون الطول والعرض والعمق. 

وكذا :سكن ان يوجد العالم من دون زمان» إذن الزمان والمكان مثل الحجم 
وسائر الأبعاد هي من قزون18! العاز :وايدت امرا خارها عنه. فمجموع العام 
باهانة المكانية والزمانية شيء والعلو زاك ممحانه نقد هذا الشيء الواحد, وقد 
طبقوا الآية الشريفة القائلة: 

وما أَمرُنَا إلا وَاحدّة#". 


.6١ (؟)القمر:‎ 


١)‏ ب ا ا ل ا را 


عل هذا لطت افص أعرنالامرة بواضدة كوه فكاو ضدى بودن به | بهن 
التوحيد في الفعل عند طائفة من الفلاسفة المسلمين. وهو يعني أَنْ هناك فعلا واحداً 
تحصعن» وكل هده الال تكله من قدل _زاتعده ا قهو قمل واتحد قحل ف ودر 
متنوعة في أمكنة متعددة وأزمنة متفاوتة, وجميع هذه مظاهر وشؤون لفعل واحد. 

هذه المصطلحات هي لأهل المعقول أي لأولئك الذين يعتمدون على الدراسة 
النظرية ويريدون إثتبات شيء عن طريق العقل. 

وهناك مصطلحات تخص العرفاءء. وهم الذين يسلكون سبيل تهذيب النفس 
وتصفية الباطن وصقل الروح من أجل أن تصبح أرواحهم مستعدّة لإدراك الحقائق 
بالذوق والشهود لا بالعلم والدراسة, وهم يتجشمون هذه الأتعاب ويتحملون القيام 
ذه الرياضا نعبمض يظترا بلقل «الشهودف» ةيرون المقائق لابو تعلموة 
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أمَا من هو العارف الحقيقي فتلك مسألة اخرى, ومن الطبيعي أن يتنافس 
الكثيرون على الانتساب إلى الشيء النقيس . ولعل الأدعياء الكاذيين أكثر من أهل 
العرفاق الراقعيين يوغل كل بعال فالذين عدون المقائق ونروتادعن طريق التركة 
الباطنية تسمى معرفتهم بالعرفانية أو الشهودية أو العلم الحضوريء وهم أحاديث 
تتعلق فيم| يجدونه. 

وحقيقة العرفان هى المعرفة القلبية, أمًا هذه الأحاديث فهي في الواقع قوالب 
لا يجدونه وإشارات لما يذوقونه. وإلا فإن الألفاظ قاصرة عن تبيين حقيقة ما يدركه 
العارف بقلبه لأن ما يدركه فوق هذا العالم المحدود المليء بالضيق والتزاحم. وعندما 
يريدون إفراغ ما لديهم في قوالب الألفاظ فإنهم يستعملون بعض الاصطلاحات. 

وينبغي أن لا يغيب عن اذهاننا اننا لسنا بصدد تعيين المصداق الحقيقي 
للعارف. فهل كل واحد يستعمل الاصطلاحات العرفانية هو عارفء أم أنه متظاهر 
بالعرفان. أي قد اقتبس أشياء من الاخرين بتكلف ثم نسبها إلى نفسه. وأغلب 
المدّعين للعرفان هم من هذا القبيل. لم يجدوا هم في أنفسهم شيئاً بل سمعوا اشياء من 
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الآخرين أعجبتهم فقبلوهاء ثم استعملوا هذه الألفاظ للدلالة عليهاء ولا يعلم من 
هذا أنهم قد ذاقوها أم هم يردّدون ألفاظها فقط. 

ما نحن فنعتقد أن العارفين الحقيقيين هم الأنبياء والأئمّة الأطهار سلام الله 
عليهم أجمعين ومن ربته أيديهم» والأشخاص الآخرون هل وصلوا إلى حقيقة العرفان 
الواقعي أم لا؟ إنه أمر ليس من اليسير معرفته إلا لمن نال درجات من العرفان» فهو 
يعرف الشخص من خلال العلامات والآثار أو بوساطة الاتصال النفسي, ولكن أغلب 
الناس لا يستطيعون أن يفهموا أن هذا الذي يتحدّث بالعرفان هل هو قد وجد شيئاً 
أم استعار الفاظ الآخرين وردذها؟ 

العارفون الحقيقيون يستعملون ثلاثة اصطلاحات لتوضيح ما وجدوه في يجال 
التوحيد, وهي: التوحيد في الأفعال, والتوحيد في الصفات, والتوحيد الذاتي. وقد 
لاحظنا فيهما مضى أن الفلاسفة عندما يشرحون هذه الاصطلاحات 0 
التوحيد الذاتي, ويقولون لا بد لنا ألا من الاعتقاد بأ ذات الله واحدة ثم ينتقلون 
إلى التوحيد في الصفات فيرون لزوم الاعتقاد بأنه ليست هناك صفات زائدة على 
الذات, وبعد ذلك ينتهون إلى التوحيد في الأفعال فيصرحون بأن الله تعالى لا يحتاج 
في أفعاله إلى معين ولا إلى مساعد. 

ولكن: العرقاء لأ:يسلكوى هذا السبيل لأم بسون الموضوع 'حسبيالسير 
الإنساني فيبدأون بالتوحيد في الأفعال, أي أن الإنسان خلال سيره نحو الله يكتشف 
ولا التوحيد في الأفعال, فإذا تكاملت معرفته أكثر أصبح مؤْمّلا لإدراك التوحيد في 
الصفات, واخر مرحلة يصل إليها العارف هي التوحيد الذاتي. 


ما مقصودهم من التوحيد في الأفعال. فهو أن الذين تصفو أرواحهم يدركون 
أن كل فعل هو فعل الله. وكل الفاعلين عداه ليسوا سوى وسائل, والذي يدير العام 
من بوراء كان الأشاضه عاق كل لىع اق موعن تال تبدد حاضرة ونا 
وي كل مكان, وأدنى ظاهرة تتحقق في العام ا يوجدها الله. وما هو دور الأسباب 


٠١‏ القارت (الدران 


المأدلة ناما ليست الا وسائل مدو و اسه هذا تغييياً ثاقها بالقلك الذ فى برد 
الكاتب. فهو يخط بالقلم ولكن الدور الأساسي يقوم به الكاتب نفسه. والقلم وسيلة 
في يده. 

ويعتقد العرفاء أن الإنسان بعد الإيبان بالله والإدمان على طاعته وعبادته 
يفاض عليه من قبل الله نور يدرك به ظواهر الكون بهذا الشكل ويجدها لا أنه يعلم 
5 

إذن أول مرحلة يصلها الإنسان في التوحيد خلال صعوده هي التوحيد في 
الإفعال. ونحن نستطيع أن نصل إلى هذه الأمور بشكل أو باخر عن طريق 
الدراسات الفلسفية وهو سبيل العلم بهاء أمَا هؤلاء فإنهم يشاهدون حقيقتها ويجدوتها 
لايم لون ما 

ترج قدية معيروفلة العنك أعلم من سحت تقر له النقى يوم الضية 
ار وهلي ها نان تعن الحو وين المتلرء ان ابق سينا كان فلعونا. 
أما أبو سعيد فقد كان عارفاء وبعد هذا اللقاء سأل الشيخ الرئيس تلامذته. كيف 
وجدتم أبا سعيد أيا الخير؟ قالوا: ما نحن نعلمه هو يراه. وسأل بسيو اانه كنك 
وحلاك أبن كسا اننا ربعن :تر اهو يلم 

وحتى إذا لم تكن هذه القصّة صحيحة فإنها تجيد بيان الفرق الأساسي بين 
الفلسفة والعرفان, فنتيجة الفلسفة العلم ونتيجة العرفان الحقيقي الشهود والرؤية. 

إن الإنسان عندما يتجاوز محال معرفة نفسه. ويضع أول قدم له في وادي 
التوحيد. فأول مرحلة يدركها من التوحيد ويراها هي التوحيد في الأفعال. 

وعندما يرتفع الإنسان على هذا المستوى ويواصل سيره في هذا السبيل 
وتترسخ أقدامه فيه. فإنه يصل إلى التوحيد في الصفات, وهو يختلف عن اصطلاح 
الفلاسفة. 

يقول العرفاء: إن الإنسان يصل خلال مسيره التكاملي إلى مرحلة يجد فيها 
أنْ جميع صفات الكال هي بالأصالة لله فقط . في المرخلة السابقة كان يرى أن كل 
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فعل هو من عند الله. أمّا في هذه المرحلة فهو يجد أن كل صفة كالية هي لله. فهو 
يرى أن من عدا الله في الحقيقة لا علم له. وعلوم الآخرين هي تلّيات للعلم الإللهي 
وظلال لهء فالعلم الحقيقي مختص بالله. والعلوم الأخرى ظلال باهتة من ذلك العلم 
اللانهائي. والقوة والقدرة في العالم لله تعالى أصالة, ولكننا ننسبها للأشخاص والأشياء 
بالاستعارة , إنها تجليّات لقوة الله وقدرته, تجلت في مظاهر خلقه وإلا فهي له أساسا. 

ونحن لا نستطيع أن نفهم بوضوح ما يدّعونه. فكلا ضغطنا على عقولنا لنفهم 
كيف يكون علمنا هو علم الله فإننا لا نستطيع أن نفهم ذلك بوضوح. وهؤلاء يدّعون 
أيضاً أن هذه الأمور لا تدرك بالعقل وإنما يجدها الإنسان عندما تصفو روحه, فهي 
أشياء تذاق ولا تسمع. 

ومن لديه القدرة العقلية الكافية والذهنية الفلسفية المتمرسة والذوق العرفاني 
الرفيع. يستطيع صياغة هذه المعاني العرفانية في اصطلاحات فلسفية رائعة, ولكن مثل 
هذا قليل النظير. 


ويختلف هذا عن التوحيد في الصفات عند الفلاسفة, فهو عندهم يعني أن 
صفات اله ليست شيئاً زائداً على ذاته. أمّا عند العرفاء فهو يعني أنْ أيٍّ صفة كالية 
فهي أصالة لله. وكل ما ينسب للآخرين من صفات الكبال فهي أشباح لصفات الله. 

ويوجد في هذا المجال شعر ذو مضمون عرفاني: 

ون لضاف ورفت 'التمير فتشاكلا وتشابه الأمر 

فكأنها حمر ولا قدح وكأنها قدحم ولا حمر 

ويتوسّل الشعراء عادة بهذه الآمثال من مر وقدح وغيرهاء ويدّعي العرفاء أن 
لكل واحد من هذه معني خاصاً في الشعر العرفاني, وهذه الألفاظ رموز فقط /, وقد 
الفت كتب لشرح هذه الاصطلاحات وتوضيح ما يقصد العارف مثلاً من النمر 
والقدح لطيف وشفاف إلى حذد لا يمكن وصفه. وقد سكبت فيه الخمرة الصافية. فمن 
ينظر من الخارج يل إليه أنه يرى قدحا أختر فارغا, أو أله يرى مرا أحر ليس 


موضوعاً في قدح. والواقع أن الخمر كان في القدح ولكنه كان شفافاً جدّآ بحيث لا 
يضفي على الخمرة لونأء وإنما لون الخمرة هو الذي يظهر من خلال القدح, فكأن 
القادح جخال يق المثمر أوكان امثير اسيك فى قلات. 

ويشير هذان البيتان إلى أن صفات الله عندما تتجلى في مخلوقاته فكأنها صفات 
المخلوقات وليست هي لله. هذا إذا تخيّلنا أن القدح فارغ من الخمر. أما من يفهم 
ويعرف أن اللون للخمر فهو يلتفت إلى الخمرء وكأنه لا وجود للقدح. إنه لا يرى 
القدح ويرى لون الخمر 0 

والعارف يصل أحيانا الى منزلة يرى فيها صفات الكمال بهذا الشكل. فاين) 
رأى علماً فهو يراه علم الله قد تجل في هذا الارف موكلا شاشد فى ا وقدرة فهو نر 
الفاعل أساض اما قوة اله أو قدوته علت:ى.هذا لظي ومكة سائر:صنات 
الكمال. 


بهذه الطريقة يفكرون وبدغوق أن الظفربيذة الخقائق لذيد اليد أنه يقرق 
لأقصان يق القرع والسريون. وك ركه مين ذاعد ود تو كل أن ها الحدو لتدا من :قل 
الأنبياء والأئمة المعصومين سلام الله عليهم أجمعين في هذا المجال صحيح لا شك فيه 
ولكنّ ما يدّعيه الآخر ون فإننا لا نستطيع قبوله باليقين, ولا نستطيع ايضاً إنكاره ونفيه 
نا لا علم لنا ببواطنهم نعم نستطيع أن نحدس من خلال اثارهم المتجلية في أعرالهم 
وسلوكهم هل أنهم صادقون في ادعائهم أم لا. وليس هذا الحدس مضمون الصحة 
قاما. 
فإذا كان من يدّعي مثل هذا الشهود يتملّق الناس للحصول على أتفه 
الأشياء. وعتذ يده مستجدية هذا وذاك. هل نستطيع أناتضدق انه مؤمن بالتوحيد في 
الأفعال. وأنه يرى الأفعال كلها من الله؟ من تمتد يده نجو السلاطين و ينطلق لسانه 
بمدحهم وثنائهم ويتملق أتباعهم قلقاً خجلا من أجل الحصول على فتات من الطعام, 
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نعم» يمكن تصديق ذلك ممن وجد جانبا من حقائق العرفان وهو يقول: «واللّه 


م أخش أحداً في عمري»'". وقد أثبت طيلة عمره أنه لا يخاف غير الله. عندما يذكر 
اسم الله عنده تتساقط دموعه. ولكنه يتحدّث مع أعظم القوى العالمية وكأنه يتكلم 
مع صبيٌ :«لا بد أن يسقط رئيس الجمهورية الفلاني» يطلقها ولا يخاف أحداًء أمَا إذا 
وقف في محراب العبادة فإنه يرتعش.ولكنه لا يتحرك له ساكن إذا ما تعرض ماله 
ووجوده وحياته للخطر ولا يعير هذا الأمر أي أهميّة, إنه صامد صموداً حير العام 
بأجمعه. مثل هذا الإنسان إذا ادّعى أنه قد وجد القدرة كلها في يد الله وليس الآخر ون 
إلا وسائل فإنه يمكن قبول ذلك منه. أمًا من يدّعي أنه قد نال أرفع مراتب التوحيد 
ولكنه يستجدي هذا وذاك لا يمكن أن يصدّق أنه قد وصل إلى التوحيد. 

وآخر مرحلة في التوحيد يصلها الإنسان عند العر فا هي التوحيد الذاتي» فهم 
يقولون: إن الإنسان يحلق في تكامله فيصل إلى أفق يرى فيه الوجود الحقيقي 
منحصرا بالله. وكل ما يشاهده في عالم الوجود فهي تجليّات لوجوده تعالى وظلال له 
وحتى التعبير بالظلال ليس صحيحاً ولكنه يستعمل لتقريب المعنى للذهن. 

يقول العرفاء عندما يصل الإنسان إلى أرفع درجات التوحيد فأيّ شيء يراه 
كأنه ينظر في مرآة قد تحلى فيها وجود الله تعاللى. وهذه الكثرة التي يراها في العام عائدة 
إلى الكثرة في المرأة. حيث تكون المرايا متعدّدة والنور الذي يتجلى فيها جميعاً هو 
ووو وا مر اه لمك ورا وان هي عاكسة للنور الإلهي: 

اله نورُ السّمَواتِ والأرْض مَثْلَ نوره كَمِشْكَاةٍ فيها مصْبَاح 4" 

إنهم ينظرون إلى العام بعنوان أنه مراة تتجلى فيها الذات الإطية المقدّسة. 

وليس من السهل - كبا قلنا من قبل إخراج المعاني التي ير يدها هؤلاء الكبار 
ني القوالب اللفظية والمفاهيم المتداولة, ولكننا ننطلق من موقف حسن الظنّ مع من 


)2 اشارة ل كلام الامام الخميني رضوان الله تعالى عليه. 
(غ) النور: في 


انكشفت لنا عقائدهم . وتجلت لنا أخلاقهم الإسلامية وسلوكهم المطابق لموازين 
الشرع الحنيف. فنقول: إثهم لا يدّعون شيئاً لم يجدوه مما تحكيه هذه الألفاظ وإن 
كانت حكاية قاصرة. 

فمن سبل في اثاره أن الله ليس جسا ولا يحل في جسم وهو ليس عين مخلوقاته 
عنما يقول: آنا لا ارق سينا بسورى انهه فإن ذلك لا يح أن ما ازراة هن اشياء هق 
ذات الله. وإنما معناه أننا نتملى في هذه المرآة جمال محبو بنا. 

ومو سينا أن 'تتعتييرن: الخد مون" كا دض عد اتديرا نعي لاش تومي دة الله سهان 
ونؤول أحاديئهم بحيث تتضمن معاني رفيعة لا نستطيع فهمها على حقيقتها. 


ما الشخص المتحلّل الذي لا يلتزم بضابطة و هو يدّعي :العرفان. فنحن لا 
نستطيع أن نحسن الظنّ به. وهذه المعرفة ليست شرعة لكل وارد. وإنما هي محتاجة 
لينزف ها دم قلبه عشرات السنين, وهي تحتاج ‏ كما يقول بعضهم - إلى تحطيم الجبل 
بشعر الأجفان. 

ومن تحنو هذا الغثاء ق سبيل معرفة الدوعبادته فلعل اه سيخانه يطلعه عل 
فض لاتق الى مقي اتيدنا هجا ربو بدينة 1 الوولياك الى القاكل ال كاذ بين 
أطحاب النى رض | زالأننه الأطباراع) أشحخاض عدون أن كستوا كلها 
انيت لاقب اع فالوس فقن زراب 

ولو غلم أبو.ذزما فى :قلب سلبان لكفره أو لقتله)'*. 

نذا كان أب و سل ان سن كار ههابة الرسول لكوي ف وكات اتنا 
تثقارياً إل حد أن التي )قد احى ,يبنا ايوم احى بين الزمة و نرمع أن |ائن] 
كان متقارباً فالرواية تقول إن معرفة سلمان كانت أرفع وأدق بحيث لو أراد إعلانها 
امبقيهها ابو ذو ول سعط متا معت اخ ولتصر اند كافر ا 


إلى أي مدى يمكننا معرفة الله ؟ 


سيق لنا القول: إنّ معرقة لله يمكن أن تتم بإحدى صورتين: إحداها الممرخة 
الحضورية, والآخرى المعرفة الحصولية الذهنية. 

وللمعرفة الحضورية مراتب من حيث الشدة والضعف والوضوح والخفاء. وكلم) 
تكاملت النفس وارتفعت درجة تجردها وتركز التفاتها ازدادت معرفتها الحضورية بالله 
تعالى. وصحيح أن للنفس قدرة على التكامل بشكل واسم. ولكثها لا تحيط أبداً 
بالذات الإطية, وإنما تشاهد بعض التجليّات الإطية بمقدار سعة وجودها. 

وأما المعرفة الحصولية التى تكون بوساطة المفاهيم العقلية فلها مراتب مختلفة 
ا وهي تتفاوت من 8 الذفةآومق حبق تعده الناقن. وحتى إذا كان المفهوم 
000 ثريا كانه له يستطيع ندا أن يعكس حقيقة الذّات والصفات الإهية. 

وليس هذا مقصورا على هذا المجال وإنبا كلّ مفهوم لا يمكن أن يعكسر 
مصداقه بشكل كامل إلا إذا كان المتصوّر قد أدرك المصداق من قبل بالعل 
الحضوري. فالذي لم يجد مصداق «الحبّ» فكل توضيح هذا المفهوم لا يمكن أن 
بوصل إليه مصداقه. وهذا كان العقل عاجزا عن إدراك حقيقة الله لأن تعامله مع 
المفاهيم, والمفهوم لا يبين حقيقة 


«إن الله احتجب عن العقول ىا احتجب عن الأبصار». 

والقلب وحده الذي يستطيع النفوذ إلى الساحة الإلهية باكتساب النور 
والطهارة فهو يتمتع عندئذ بالأنوار الإلهية بمقدار ظرفيّته: 

«ولكن تدركه القلوب بحقائق الإيمان»'". 

والذين نالوا شيئاً من مراتب المعرفة الحضورية يستطيعون - يمقدار 
معرفتهم - أن يجعلوا المفاهيم الذهنية حاكية عن المعرفة الشهودية. 

والذين لم يظفروا لحدٌ الآن بالمعرفة الحضورية الواعية يستطيعون فقط أن 
يضموا عدّة مفاهيم ذهنية إلى بعضها ليصوغوا عنواناً عقلياً ليس له مصداق خارجي 
سوى الله تعالى مثل: خالق العالم. الكامل اللانهائي, الغني المطلق, واجب الوجود 
والذاك: 

راكد البوراتسات القلس: والعقر ده اق لتقن لتصر رانناعي الققلية 
القابلة للاطلاق على الله تعالى بشكل ادق , أمَا من لم يتمرس عقله فهو يتلقى هذه 
المفاهيم بصورة مبهمة ومن هنا فهو يقع أحياناً في الخطأ والاشتباه عند التطبيق. 
ولكن الجهود العقلية والفلسفية لا تؤدي بالتالي إلا إلى معرفة, غيابية: 

«إنْ معرفة عين الشاهد قبل صطلته. ومعرفة صفة الغائب قبل .عينه»"؟ 

نتن المقاهيم الوازدة ى الآناضعرالرواناك لة مشا د هنا أكثر من هذاه اكد 
بامخطافة الفرفية اسه ان تدفع القلب للالتفات إلى علاقته الوجودية بالله. 
اسحاظ رديه النوار نه رسكم عرض لون اللعيد ايكون اعد اهداق اناك 
التوحيد في القران هو إيقاظ الفطرة وإحياء المعرفة القلبيّة'". وقد جرّب كبار أهل 
المعرفة هذه الفائدة القرانيّة العظيمة,. ففى أثناء تلاوة القران مع حضور القلب ولا سما 


)1 نمج البلاغة: م/60؟. 
(؟) تحف العقول: ا1ا؟. 
(') ليستأدوهم ميثاق فطرته.نهج البلاغة: "1ك . 
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فق الافاكع المعزلة عند ضف الكل ظنروا ممشاهدات والكشقت لم حفائق. 
وبالنسبة للمعرفة العقلية لله يوجد اتجاهان على حدّ الإفراط والتفريط: 
أحدهها إتجاه أهل التشبيه الذين يستعملون في مورد الله تعالى حتى المفاهيم 

المتضمنة لمعاني النقص, ويتمسكون بروايات وايات من المتشابهات من قبيل 

الرحْمنٌ على العرشٍ أستوى »و ؤإجَاءَ ربك ». يتقل أن ب«رأيق تيمنة» كان يوه 
يروي حديئاً عن ابن حنبل وهو جالس على المنب ومضمون الحديث هو أن الله تعالى 
ينزل من عرشه لياي الجمعة, ولكي يبين للمستمعين كيفيّة نزول الله من عرشه فقد 

نزل هو من على المنبر قائلاً: هكذا ينزل الله من عرشه: (سبحانه وتعالى عما يصفون). 
وهذا الاتجاه علارة على مخالفته للبراهين العقلية, فإنه يتنانى مع الآآيات 

المحكمات مثل: 
ليس كله شيء 14" ' 
والآيات المتشابهات لا بد من تفسيرها بالمحكمات, كما يذكر ذلك في حله. 
الاتجاه الثاني هو اتجاه أهل التنزيه المطلق. وهم يعتقدون أن الانسان لا 

يستطيع أن يدرك أيٍّ مفهوم حول الله تعالى, ونحن لا نفهم حتى معاني الألفاظ 

المستعملة في القران الكريم بالنسبة لأسماء الله وصفاته, ويجوز لنا فقط استعمال أسماء 
الته وأوصافه الواردة في القرآن الكريم أثناء أدعيتنا أو حادثاتناء فنقول مثلا:إن الله 
خالق. رازق ٠‏ عالمء حكيم. ولكننا لا نفهم ماذا يعني علم الله أو قدرته. وأقصى ما 
يفهمه عقلنا هو أن الله ليس معدوماً ولا جاهلا ولا عاجزاً. أي لا يفهم عقلنا إلا معني 
نيا وأكا الى التساىبالاسيية لبعووه بوعلية وقدرته تال فهو لطع أن 

يدركه. 
ويؤدي هذا الاتجاه إلى شل نشاط العقل فى حال معرفة الله. وهو ناشىء من 

الخلط بين المفهوم والمصداق. فالعقل الإنساني عاجز عن إدراك حقيقة وكنه الذات 
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الإطية» بل هو لا يستطيع معرفة حقيقة أي وجود عيني, ولكن هذا لا يعني أنه لا 
يستطيع إدراك المفاهيم التي يصلح بعضها للاطلاق على الله تعالى. 
وميك هده الفقه بيات من قبيل. قوله تعالى: 
إفلا تضربوا له الأمثال 8 الله يَعْلم وأَنتمُ ل تعلموة ا 
كراد «سبْحَانَ ألله عَنَ يَصفُون4”. 
إنهم يقولون: ما تدركه عقولنا إن هو اورظناف نانفا وهذه الايات تعتير الله 
منرّهاً عن أمثال الناس وأوصافهم. 
وغاب عن هؤلاء أن هذه الآيات في مقام رد تخرصات المشركين وعبّاد الأصنام 
وسائر الكافرين. ىا يدل على ذلك سياقها في الآيات التي تسبقها والتي تلحقها 
تدل على نفي مطلق الصفات التي يدركها العقل, وهناك فقط اية واحدة 57 أنه 
تنه الله عن جميع الصفات التي يدركها عقل عامّة الناس. والمخلصون (بفتح اللام) 
وهم الذين استخلصهم الله يستطيعون وصفه بشكل صحيح. وهذه الآية تأت 
عدداات ٠.‏ الله سبحاته عن الصفات غير اللائئة الى كسيها اله الخرركو ةبقو 
0 «سبْحَانَ آلله عا يَصفون # إلا عبّادَ الله المخلصينَ4'". 
ره ةلوق بيدا الشكل ححصم أ سناق الكلاء عو ل الضفات: الى 
ينسبها المشركون لله تعالى. ولكنْ هذا الاستئناء نوع من أنواع الاستثناء المنقطع وهو 
أبلغ من الاستثناء المتضل فى إفادة الحضرء ومعتاه عتدئذ أن الله منرّه عن وضف أي 
واصف سوى وصف المخلصين. وعلى هذا يصبح عقل عامّة الناس عاجرا عن إدراك 
صفاته. 
ولرفع هذا التوهم يمكن القول: 


)60 النحل: غ4,. 
(1) المؤمنون: 1١‏ 
(/9) الصافات: .١١٠١ 1١69‏ 
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انان الحصر اللرتحووى الآنة الكرينة هو مق الوا بعص القلنيهة الى ان 
ماك فلكين مخ الواصلين وها عتغا رضتاق: احداهها فكة المشركين: والأشرع فده 
المخلصين, والآية الكريمة تعارض كلام المشركين وتؤيد كلام المخلصين وعليه فالآية 
ليست ناظرة إلى سائر الواصفين. 

نابا ستى "ذا سلمتاً بان مقاة اليه القبريئةابعو قتزيه الات الاطنة عن 
مطلق الصفات ما عدا الصفات التي ينسبها المخلصون إليه. فإنه لا يستفاد منها أن 
العقل لا يدرك مفاهيم أساء الله وصفاته. وإنما مفادها هوأن عقل عامّة الناس لا 
سبيل له إلى الظفر بحقيقتها لأن هذه المفاهيم من إبداع الذهن وصياغته. فالذين 
يتمتّعون بالعلم الحضوريى في هذا المضمار يستطيعون وصف الله بهذه المفاهيم حيث 
يجعلونها حاكية عن معرفتهم الحضورية.. 

ولا بد لنا أن نشير إلى ملاحظة مهمّة, وهي أن المفاهيم السلبية في قوة 
الايجاب, فعندما نقول: «إن الله ليس جاهلا» فقد سلبنا عن الله معني عُلامنا ,ولو 
وو ل سو بالالتفات إلى المعنى الوجودي الإيجابي. أي الجهل يساوي عدم 
التلويرنا ل اتعرق جعت الدلم فإنذا لا تتهويمه معنى الجهل. ونفي الجهل يعني نفي عدم 
العلم وهو يساوي إثبات العلم. زو كان الفقل ضارا عن ادراك مح مقهوم العله 
بالفسنة ته معان لكان هاه انما عق إدراك معنى نفي نفيه. إذن نفي الجهل عن 
الله تعال فى كوه إقناظ العلم لديل هو مو حر عه من عبت الرقية الفقلية افيا ل 'فيت 
العلم له لا نستطيع نفي الجهل (نفي نفي العلم) عنه 

وقد يقال: نحن ندرك جهل أنفسناء ثم ننفي هذا الجهل عن الله » ومثل هذا 
الى :اسفانم إدراك العم الس سان 

دلكنَ هذاغير صحيح لأن جهلنا مقيّد. ونفي الجهل المقيّد لا يستلزم إثبات 
العلى المطلق أنه لأ ينناف مع الجهل المطلق كما يصدق نفي الجهل اميد على الموجود 
الذي لم يظفر بأيّ لون من الوان ع القلوع تال نف | ها اس مدا قاد تجهات فيد ا أي 
الذيها هل يها يظانا» إذى لوقه افيد : اللنوال: لقان الذى 'تدركم 11 لفيا 


وعمهوة مهن ووو ة ووم ةو مووثوء ور مة موري ةمل نمت نتن للح 00 معارف القران 


ثم ننفي مطلق الجهل عن الله. 

ونستطيع أن نفعل مثل هذا في مورد العلم, أي أننا نقوم بحذف القيود الموجودة 
في علومنا الناقصة المحدودة ثم ننتزع مفهوما عاما يشمل كل ألوان العلم, ولو اننا لا 
نفهم حقيقة بعض مصاديقه, ثم ننسب «العلم المطلق» لله تعالى. 

وهذا هو نفس ما أشرنا آليه فيما سبق من أن العقل يستطيع إدراك مفاهيم 
الصفات الإطية, ولو أنه لا يستطيع إدراك حقيقتهاء وهو معنى العبارات الواردة في 
الرواناك من انهه 

«عالم لا كعلمناء قادر لا كقدرتنا...». 

والحاصل أن من يستعرض القرآن ويدقق في الآآيات التي تذكر أساء الله 
وصفاته وأفعاله. يعرف أن القران يعرض مفاهيم يفهم معناها الناس, ويتحدّث عن 
أمور يتوقع من السامعين إدراكها وقبوطاء ولا يفهم منها أنها يحرّد ألفاظ يستعملها الله 
وبويقاما المسعالفا:مق :حون أن تقهم :لا مش .كد رتلا كول تعال: 

«ألا يَعْلمُ مَنْ حَلَقَ وَهُوَ آللْطيف بير *. 

فالناس يسألون أنفسهم: أيمكن أن يكون خالق هذا العام العظيم بلا علم؟ 

ماذا يريد أن يقول بهذه الجملة؟ إنه يريد أن يقول: لا بد أن تعتقدوا بأن لله 
غلا بالمحتى الذئ تفهمه من العلم: آم أنه يريد إثبات لفظ لآ نفهم معناء؟ أي أنكم 
لا بد أن تقولوا: إن لله علاء بطريقة التعبّد من دون أن تستطيعوا فهم هذه الجملة؟ 

لا شك أن القران ينسب لله أسماء وصفات ويريد من الناس أن يعرفوه بها 
بالمعنى الذي يفهمونه منهاء لا أنها ألفاظ مستعملة في مورد الله من دون معنى مفهوم. 
للناس. 

وأمَا الذين يتعلقون ببعض الروايات ليفهموا منها عدم قدرة الناس على إدراك 
معاني أسماء الله وصفاته, كالرواية التي ينقلها المرحوم الفيض عن الإمام الباقراع) 


.١8 الملك:‎ )4( 


إلى أيٍّ مدى يمكننا معرفة الله ةي دز زذز ز 2د 1011112 ا 
أنه قال: 

كل ما ميّزتموه بأوهامكم في أدق معانيه مخلوق مصنو ع مثلكم مردود إليكمه!". 

فإن شبهتهم حاصلة نتيجة للخلط بين المفهوم والمصداق. وكثير من المغالطات 
التي يبتلى بها الإنشان أثناء الاستدلال تحدث نتيجة للخلط بين المفهوم والمصداق. اي 
أنه ينسب للمفهوم ما هوفي الحقيقة للمصداق أو بالعكس. 

المفهوم هو ذلك المعنى الكلى الذي تدركه عقولنا مثل مفهوم الإنسان, مفهوم 
النورن مفهوم الحرارة. وهذه كلها معان نتصوّرها في أذهانناء وعندما نريد توضيحه 
نقول: الإنسان موجود حيّ يتمتع بالعقل (حيوان ناطق).فالمفهوم شيء يمكن تفسيره 
بمعان أخرى. 


أمَا المصداق فهو الوجود الشخصي الذي ينطبق عليه هذا المفهوم, وهو الفرد 
الخارجي له. فنحن عندما نشرح مفهوم النار نقول: جسم حار, أو تركيب مواد قابلة 
للاحتراق مع الأوكسجين. أو موجود يتميز با حرارة ذاتا, ولكن هل ترتفع درجة حرارة 
أذهانكم عندما تتصوّرون النار (الجسم الحار)؟ كلاء لأن مفهوم النار ليس حاراً وإنها 
مصداقه هو الحاز. فإذا أراد شخص أن يستدّل من تصوركم للنار على ارتفاع درجة 
حرارة أذهانكم فإن هذا مغالطة لأنه قد نسب آثار المصداق للمفهوم, فالذي في 
أذهانكم هو مفهوم النار لا مصداقهاء وذو الحرارة هو !مصداق النار لا مفهومها. وتكثر 
مثل هذه المغالطات في الكلام ويستطيع الأذكياء اصطيادها والتنبيه عليها. ويوجد في 
علم المنطق فصل في فنّ المغالطة يسرد ألوان المغالطات من أجل الحيلولة دون وقوع 
الناس فيها أو من أجل أن لا تنطلي عليهم مغالطات الآخرين. 

نعود الآن إلى أصل الموضوع فنقول: يبدو أن القائلين بعدم إمكانية معرفة 
الله. وإن هذه الصفات ما هي إلا ألفاظ أجيز لنا استعماها بالنسبة لله قد تورطوا في 


(4) المحجة البيضاء. ط مكتبة الصدوق .51١9:١‏ 
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هذه المغالطة, فالمستفاد من الآّيات والروايات هو أن مصداق الصفات الإطهية لا 
يمكق معرقنه بالمتاهي الذهية: لا أن القاهيه الذهنية عتدنا ستعمل فى مود الله 
فإنها تفقد معانيها. 

عندما نقول: الله موجود. فاذا نعني؟ هل نقصد المعنى الذي يقابل المعدوم أم 
شيئاً آخر؟ وإذا قلنا: الته عالم. فهل نقصد المعنى المقابل للجاهل أم معنى آخر؟ لا 
شك أننا نستعمل هذه الألفاظ في هذه المعاني. الله عالمءأي ذلك الشيء الذي يلازم 
عدم الجهل. 

إذن نحن نفهم معنى المفهوم, ولكننا لا نستطيع معرفة مصداق هذا العلم, 
فللفك متصاذيق كتيزة ويس :تارف مق مضا ويقة غلوما خدودة مويمزدة ى انقساء راذا 
أرذنا تسية العله الاخريى فسن نيه التهو. ماشه الوجوداق اننسفاء آنا العلك 
الذاتي الذي هو عين ذات اله فنحن لانعرف مثل هذا المصداق ولا ندرك حقيقته. 

مثلا نحن لا نستطيع أن نسمع الأمواج الصوتية إلا إذا كانت بذبذبات معيئة, 
فإن كانت أقل من ذلك أو أكثر فلا يمكننا سماعهاء ولكننا مع ذلك نستطيع أن نتصور 
الأمواج ذات الذبذبات العالية او المنخفضة. وكذا الضوء فنحن لا نرى الضوء إلا 
بدبلناك كا عق نا [ذ| اكاقع حديانة | كفن يق ذللته او اقل فنحن لا نستطيع رؤيته 
كالأشعّة فوق البنفسجية أو تحت الحمراء. ولكننا.نقول إنها أشعةٌ ذات ذبذبات أكثر 
أو أقل, فنحن ندرك مفهومها مع اكا الا نر المصداق ولا نسمعه لأن قوة الرؤية أو 
قوة السمع لدينا لا تستطيع إدراكه. 

ومثال آخر: فنحن ندرك مفهوم العلم. ومصاديقه التي نعرفها في أنفسنا محدودة 
توتعف قوووف وق تعلمنا لبس طلقا وسيدل علق اننا عدرة فيحن لذ ركيب 
العلم عن طريق أصابعنا وإنما نظفر به عن طريق أعيننا وآذانناء أمّا إذا فرضنا أن 
نالك لما لاجد له ولي مكسيا وهو غين: جود ذلك الرجود نين تستعمل :له 
مفهوم العلم؛ ومفهوم أنه غير مكتسب, ومفهوم أنه غير حدود ونحن ندرك هذه المفاهيم 
ولكننا لا نعرف مصاديقهاء نعرف من مصاديق العلم ما هي محدودة ومتناهية ومكتسبة, 


إلى اىْ مدى يمكننا معرفة الله 1 1 1 000 0000 


أمُا مصداق العلم المنطبق على ذات الله فهو علم ذاتي لا نهائي ولكنّ مفهوم العام 
والمفهوم واحد. 


بهذا نستطيع تقريب الفئتين إلى بعضهماء فنقول قد يكون مقصود الفئة 
الأولى هو أننا نعرف المفاهيم المستعملة في مورد الذات الإطية, أمَا مقصود الفئة الثانية 
فهو اننا له ترك ساعن كت وحتيقة الذات الاطية. 

وعيذا تنيع سفن الروابةالقائلة: 

«إن الله احتجب عن العقول كما احتجب عن الأبصار». 

أي أن حقيقة الذات الإطية لا يمكن معرفتها بوساطة العقل, وليس المقصود 
هنا هو أن مفاهيم الصفات لا يمكن إدراكها بالعقل. ومن الضروري أن نشير إلى أن 
عمل العقل هو إدراك المفاهيم فهو القوة المدركة للمفاهيم الكلية, ولا يستطيع العقل 
ابدا أن يظفر بالمصداق. ويحتاج الإنسان لإدراك المصداق إِمّا إلى التجرية الحسية وإمّا 
إلى التجر بة الباطنية التي نسميها بالعلم الحضوري والشهودي.. 

زلا بفوقه العقل آبذا موسودا غينا خارييا لاجالففقات الكل إن لد 
أن الاااقتركم سن الفقل بعرقة دالت ادن ,نيت كوه موتودا عيدا رداق الصنات 
والأسماء الإطية, وكلًا أدرك العقل شيئاً فإن ذلك يتم عن طريق المفاهيم الكلية. 

إذن كيف يمكننا معرفة ذات الله؟ 

إثها منحصرة بالعلم الحضوري. وهذا العلم درجات متفاوتة تبدأ من درجة 
ضعيفة موجودة عند كل الناس حسب ها اشاس انةالقاف ألم تتصاعد 1 
تصل إلى أرفع مراتبها عند المؤمنين الصالحين الذي يظفر ون بها نتيجة للتركيز وحضور 
القلب في عبادة الله وطاعته. فتتعرّف قلوبهم على الله بشكل أوثق. وتصقل معرفتهم 
الفطرية وتشتد وتستيقظ. 

وجري هذا حتى مع المؤمنين المتوسّطين. فلعل مؤمناً يستغرق في مناجاة الله 


وبثه ما في نفسه اثناء هدأة الليل فينسى العالم ويغفل نفسه فيشرق قلبه بمعرفة الله 
وتأنين روخ بمناجاته ويتصرقف عن كل شىء عذاه. إن هذا هو العلم الحضوري قد 
انتكشف الستار عنه فنشط وتوقد نوره. والأرفع من هذهءتلك المعرفة الشهودية التي 
ينالها أولياء الله وأصفياؤه. منها قول الإمام الحسين (ع):!"". 

لم أعبد 8 ١‏ أره». 

أو «ألغيرك من الظهور ما ليس لك؟». 

أو «أن تتعرّف إل في كل شيء حتى لا أجهلك في شيء». 

و«دأنت الظاهر لكل 00 

أي هل لغيرك نور يستطيع إظهار ذاتك, فكأن الذين يريدون معرفتك بغيرك 
قل تصوروا أن للاآخرين 8 تفقده أنت, ومن خلال أشعة هذا النور يريدون 1 
يعرفوك.تعسا لهذا التوهم الباطل فلا يوجد نور إلا وهو منك, ولم تغب عن قلبي حتى 
ابحث عنك وم أجهلك حتى أطلب معرفتك , ولا ظهور لشيء إلا إذا أظهرته أنت. 

إنها معرفة تختصٌ بأولياء اله الذين قطعوا مراحل واسعة في حال التوحيد 
وانشدّت قلوبهم إلى الله «أنت الذي أشرقت الأنوار في قلوب أوليائك حتى عرفوك 
ووحّدوك. وأنت الذي أزلت الأغيار عن قلوب أحبائك حتى ل يحبوا سواك». 

إن أمثال هؤلاء يستطيعون معرفة ذات الله بمقدار ما تتحمله ظرفية وجودهم. 

ونقربٌ هذا للذهن من باب تشبيه المعقول بالمحسوس (ولله المثل الأعلى) فنقول: 


إذا كان لمم بضيء من منع مول للضوء. فهذا اميسل انيع 
ا آي وإذا استطاع هذا الخط المتصل بالمصباح أن يدرك ذاته ‏ أي أنه كان له 
شعور يدرك به نفسه ‏ فهو سيدرك أنه خط متصل بمنبع للضوء. أي أن إدراكه لذاته 


٠١(‏ )انها مقتطفات من دعاء عرفة لسيد الشهداء(غ). 


إلى أىّ مدى يمكتنا معرفة الله ااا ااا 


هو بنفسه إدراكه لارتباطه واتصاله بمنبع الضوء. فإذا كان يدرك ذاته فإنه يدرك اتصاله 
ايضا بالمبدا الصادر منه. إذن هو يدرك ذات ذلك الشيء ولكن بمقدار ما هو مرتبط به. 

وهذه الطريقة استطعنا التوفيق بين القائلين بعدم قدرة الإنسان على معرفة 
ذاك اق والقائلن بقدرقهغل :ذلك فتقوال: 

إذا كان المقصود من معرفة الذات هو الإحاطة بذاته تعالى فإن هذا الأمر 
مستحيل لغير الله . فذات الله غير متناهية, ولا يستطيع الموجود المتناهي أن يحيط 
باللامتناهي طإوَلا يحيطون به علمأم'"! 

وأمَا إذا كان المقصود من معرفة الذات هو أن بعض أفراد الإنسان يستطيع 
أوبيضل .]لل منزلة يدركقنها علاقته الوسودية باضه تعال: وبر وجتوده شيعا من 
وجود الله ( من باب التمثيل الناقص لتقريب الموضوع إلى الذهن) فيتحقق له العلم 
الحضوري فهدأ نمكن ولا غبار عليه. 

ولا بنّ لنا من التذكير هنا بأن ارتباطنا بالله ليس من قبيل العلاقات المادية 

المبنة قينا مههي :اله انما ل 

«داخل في الأشياء لا كدخول شيء في شيء». 

وإنيا ارتباطنا به يعني أنه لو لم تكن إرادته لم نكن شيئا. و نمثل هذا بتمثيل 
ناقص وهو الصورة الدذهنية التي توجدونها في أذهانكم؛ وهي ترتبط بأذهانكم لأنكم 
الخالقون ها ولا يمكن فصلها عن الذهن ولو فصلتموها عنه لم تكن شيئاً. فقوامها 
بارتباطها بالذهن, وهذا قال الفلاسفة الإسلاميون: وجود هذه الأشياء هو عين الر بط 
لا أنه أشياء تتميز بالر بط وإنما هي عين الارتباط فمن يدرك أن قلبه متعلق دائما بالله 
فهو يدرك عندئذ وبنفس المقدار ارتباطه بالله في حدود ذاته. ولكنه لا يستطيع على 
الإطلاق الإحاطة بالذات الإطية المقدسة. 


إذن معرفة كنه ذات الله مستحيلة, اما معرفة ذاته بشكل محدود ومن زاوية 
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خاصة فهى ممكنة, والسبيل إليها هو القلب وليس العقل لأن عمل العقل هو إدراك 
المفاهيم,.وحديثنا هنا عن معرفة المصداق. 


الأفعال الإلهية 


فلنا فيه تحط إن نصاب التوحيد يكتمل بالتوحيد في الخالقية والر بو بية 
والالوهة فنشطى:الريوية هو ان بذ قال مدن التفرق باه 'ضورة إلى علد فاته 
ومقتضى التوحيد في الخالقية هو أن العالم وجميع الظواهر هي من مخلوقاته تعالى ولا 
شريك له في ذلك. 

ويواجهنا في هذا سؤال يقول: 

كيف تتحقق هذه الخالقية والتدبير بالنسبة للعالم والإنسان, وكيف تصل إلى 
الفعلية؟ وبعبارة أخرى: بأيّة صورة تتم الأفعال الإلهية في الخلق والتدبير؟ 


إن كل نمو خه ينس أضل وجوه الغا ونه العا قل ولك نهل كماو بال 
أيضا تلق الظواهر الحزتية :الى ترجه قالغال اتعيجة البغيس أجراتة توتو طا؟ آم رتيخضر 
الأان الالنى يأضل الغال والتديين الأشن ,شوو العائة# "مغلا كلق الله "الشتمسن 
وهي تشرق على السيارات التابعة ها ومن جملتها الأرضء فتنشأ من هذا كثير من 
الظواهر. فهل ننسب هنا خلق الشمس فقط لله أم لا بد من نسبة كل الظواهر الجزئية 
الناتجة من إشراق الشمس لله أيضا؟ 


وني مورد خلق الإنسان: هل ينتسب إلى الله آدم(ع) فقط أم ينسب إليه أيضأً 
خلق ارلآذه الذين عناءوا ال الحياة نتبيحة لجموعة من التاتتراث والتاتر اث الطبيفية؟ 

والأهم من هذا كله: هل تنسب لله أفعال الإنسان الاختيارية أم نكتفي بنسبة 
خلقه إليه؟ 

وعندما نقول: إِنّ الله خالق العالم. هل نقصد منه أنه تعالى يخلق كل شيء فيه, 
أم أنه خلق المادة الأولية للعالم تُمْ تواصل هذه المادة حركتها بديناميكيتها الذاتية, 
فتوجد الظواهر اللأحقة حسب قوانين المادة وتتحقق تدريجياء وهي عتدئذ ليست 
بحاجة إلى اقه تعالى؟ 

ولنضرب مثالا يتعلق بعدباى العالم: 

فل أن اتتعينيا خلق الغال حمل فيه نظانا وره رسكل قاض .يعيت إن 
موجوداته تنظم عملها وتدير نفسها بصورة ذاتية حتى نهاية عمره من دون حاجة إلى 
أحد. كصناعة الساعة التي رتبت أجزاؤها بحيث إذا أدير نابضها فهي تعمل بشكل 
منتظم, ولا نحتاج بعد ذلك إلى صانعها . هل العالم مثل هذه الساعة. قد خلقه الله 
ثم تركه لنفسه, أم أنه يحتاج في كل لحظة إلى تدبير الله. وهو سبحانه حاضر في جميع 
الحوادثء وربوبيته شاملة لجميع الظواهر على طول الزمان وامتداد المكان؟ 

ينظر عامة الناس إلى هذا الموضوع نظرة سطحية فينسبون إلى الله ما يتعلق 
بالخلق::والآ شنماء التكوينية الخارقة للعادة التى تحدث أحيانا من قبل الله مباشرة أو 
غل ىبد أتبيائه أجنانا شري :والأمور التق بعية المفعدة كازسال الكقن الساونة وان 
سائر الأفعال فهم يرونها خارجة عن نطاق الر بوبية الاطية. وكذا تدبير شؤون 
الألعنان فا نهم سيول لاما ةلقم 

أمَا العلماء المسلمون فقد اختلفوا في الجواب على هذه الأسئلة منذ زمن بعيد 
وانقسموا إلى فئات بين الإفراط والتفريط: 

فالأشاعرة يقولون: إن جميع الأفعال التي تتحقق في العالم والآثار التي تترتب 
على المؤثترات يوجدها الله. وأمّا نسبتنا الأفعال إلى الآخرين فهي نسبة مجازية, وأمًا 


الأفعال الإهية 0 


إذا واجههم هذا السؤال: لماذا يكون لكل فعل معين أثر خاصٌ دائياً؟ فهم يجيبون: 
لفن سريت ها أنه عل اناد انار سعيلة بنك أ فخال, بستنا كل مرك ضاف اله عل 
أن يكون بعد الناز الاحتراق. ولو شاء غير ذلك لحدث الاحتراق مثلا بعد هطول 
الثلج. إذن توجد الآثار كلها من الله مباشرة. ويرون نفس هذا الرأي بالنسبة لأفعال 
الإنسان الاختيارية, فهم يقولون: إن الله يوجد الإرادة في الإنسان ويوجد الشيء 
الخايجى أيضاء إلا أن ضادة :اه فل جرت عل أتاد الئل .بعد الارادة: 


ويدفع المعتزلة إلى 'الجهة المقابلة فيقولون: إن كل فاعل فهو مستقل في 
فاعليته, ثلا يخلق الله النار, أمّا خاصية الاحراق فهي لذات النار 

وتبتت فئة ثالثة رأيأ وسطأ استفادته من مذهب أهل البيت(ع) فقالت: بالنسبة 
لأفعال الانسان بالأمر بين الأمرين. وهو المذهب الحقّ وما عداه ضلال. 

وحمل هذا الرأيء هو أن الفعل ينسب حقيقة إلى فاعله الطبيعي. ولكن هذا 
لا يمنع من نسبته إلى الله تعالى في مستوى أرفع. وبعبارة أخرى: يتعدد الفاعل هنا 
بشكل طولي بحيث يصبح كل واحد فوق الآخر, فينسب الفعل إلى الفاعل المباشر 
وإلى الفاعل الأعلى نسبة حقيقية, فهو إذن ينسب إلى الله. وكذا أفعال الإنسان 
الاختيارية فهي فعل الإنسان نفسه حقيقة, ولكنها في مستوى أرفع تعتير صادرة من 
الله ونسبتها إليه تعالى صحيحة مع حذف جهات النقص والأمور العدمية. 

وقبل أن نذكر الأدلة من القرآن الكريم على هذا المذهب الحق يحسن أن 
نستنطق القرآن عن كيفية علاقة الله بالعالم والانسان, وهذا الكتاب العظيم أسلوبه 
التمار: الال هل يحكنة اشرقهى كدر ايلك اك لا فمعطيعو ن سعرقة الذات 
الإهية بشكل تاء, ولا إدراك حقيقة الصفات الإطية , فأنتم أيضاً عاجزون عن النفوذ 
إلى صميم الأفعال الإطية, ولكنه مع هذا يسعى باسلو به الخاصٌ لتسليط الأضواء على 
الأفعال الإلهية وتبيين علاقة الله بالعالم والإنسان. 

ولعل بعض الناس يستهول هذا القول. وهو اناالا نستطيع إدراك حقيقة 
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الأففال الاميةه لذا تجد من الأفضل أن نقذء توضيحا هذا المحال رتت لنا عجرن 
عن هذا الأمر: إن المفاهيم المستعملة في هذا المضمار, مثل: مفهوم الخالقية, العلية, 
الفاعلية و أمثاهاء هي مفاهيم مأخوذة من مصاديق تتّصف بالإمكان, أي اننا في البدء 
نحن فشكا ل انقنيها أو علاقة رين سرون عاذ ون فنا حرا مقهونا ا تعن هذا 
المفهوم ليشمل الله أيضاً. فنحن عندما تقول: أنجزت الفعل الكذائي, فقد استعملنا 
مفهوم الفعل والإانجانء وهي نفس المفاهيم التي نستعملها بالنسبة إلى الله فنقول: 
أنجز الله الفعل الكذائي. 

أو عندما نقول: أدار فلان المجتمع أو الفئة الكذائية أو الجهاز الفلاني. فنحن 
نستعمل مفاهيم قد حصلنا عليها من العلاقات الخاصة الموجودة بين الإنسان 
والطبيعة, أو بين الإنسان والإنسان الآخر, كصناعة سيارة أو إدارة يجتمع, فهذه أشياء 
رأيناها وعرفناهاء ثم نوسّع مفهومها ونحذف قيودهاء فنقول: صنع الله العالم» أو يدير 
الله العالم. 

ولكنْ الذي وجدناه في أنفسنا أمر مقرون بالنقص والمحدودية, لذا نقوم 
يعدن هات التقضى بوالامور العدمية عندما نريد استعاها بالنسبة إلى الله تعالى. 

إذا أردنا أن تعمل ناذا نصنع؟ إثنا نستخدم أيذينا وأجسامنا ونستغل عيوننا 
وأذاننا وسائر طاقاتناء فهل يودي الله أعماله بهذه الصورة؟ أله تعالى ‏ والعياذ بالله ‏ 
يد يحرّكهاء ويفعل كا نفعل نحن عندما نريد تحريك جسم فيسلط طاقة ميكانيكية 
على ذلك الجسم؟ 


كلا إن الله لسن بحسم ولنن لقنن ولا قد مسو يدون نا كر :| امس 

وهو تعالى لا يؤْدّي أفعاله بوساطة أعضاء مادّية, ولكنه كا توجد علاقة بين أقدامنا 
وكرة القدم. فا لم تضرب أقدامنا الكرة فإنها لا تتحرّك, كذلك توجد علاقة بين الله 
سبحانه وأعماله. فما لم يحرّك هذا العالم فإنه لا يتحرّك, أما كيف يتحقق ذلك؟ وماذا 
يفعل لكي تتحرك المجرات والكرات الساوية والظواهر الضخمة والضئيلة من الذرة 


الأفعال الإطية ااا 


وخختن: المجرة؟ 

لسنا ندري, لأتنا لم نشاهد نموذجاً طاء وأمًا علاقاتنا بظواهر العام فهي 
حدودة وناقصة ومادية, ولا نجد في أنفسنا مثل تلك العلاقة التي تر بط الله بمخلوقاته. 
ولىبؤجلاتا هذه الرابطة لأصيضنا المة.. وأقضى ينا تقهمه هو اناما ل :تسرك تقتينا فانه 
لا يتحرّك. وكذا الأمر بالنسبة إلى الله فإنّه ما لم يحرّك العالم فهو لا يتحرّك. أمَا كيف 
يحرّكه؟ فهذا ما نجهله كا قلنا بالنسبة لصفات الله. مثلا نقول: إن الله عالم. ونحن 
نعرف من مصاديق العلم أشياء حدودة ولكن علمه تعالى غير محدود. كيف يكون ذلك؟ 
لسنا ندري, إنه علم غير اكتسابي م يحصل عن طريق السمع والقراءة وغيرهماء وهذا 
قلنا: 

«عالم لا كعلمنا». 

ويصدق مثل هذا في مورد افعالهتعالى, فإذا قلنا: إن اله هو المدير للعالم وهو المدبر 
له. فلا يعني ذلك أنه يشبه تدبيرنا. وكذا إذا قال الفلاسفة وأهل المعقول: إن الله علة 
العام لدان نضيف إليه قيد «لا كعليتنا للأشياء» فالخصوصيات الموجودة في 
العلاقة بين العلة والمعلول في ظواهر العالم غير موجودة في العلاقة بين الله والعلمء وهي 
عليّة لكنها ليست من ألوان العلية التي نعرفهاء ما هي حقيقتها؟ 

لسنا ندريء وأقصى ما نعلمه عن معنى كون الله علة العلل هو أنه لو بم يكن 
التجيكودا لانوعد القالاه تهى عله بع :زا شو نك عليه اله أرما يايكان بورد 
الشيء» فلو لم يكن هو لم يوجد شيء. أمَا ما هو كنه علاقة الله بالعالم؟ فهذا ما لا 
نفهمه لأننا لسنا الهة, نعم قد يمن الله سبحانه على بعض عباده اللائقين بلون من 
المعرفة 'الشهودية يدركون بها حقيقة الأفعال الإطية بها بتسع له ظرف وجودهم كا مر 
علينا بالنسية لذ ادال وصفاته. 

ولعل تلك الآية الواردة في حقّ إبراهيم تشير إلى هذا لموضوع: 

«وَإذ قال إيراهيم رب أرني كيف نحي الموتى, قال و تَؤْمِنْ؟ قال بلى 
ولكن ليَطْمَئْنَ قلبي, قال فَحُذُ أربَعَة منَ لطر فَصَرْهُنَ إِلَيك ب م أجِعَلُ عَلى كل 


عر 


جب منهن جزءا ثم أدعهن يأتينك سَعيا وأعلم أن الله عزيزٌ كيم 14" 

وتفهم هذه الآية عادة بشكل سطحي وهو أن إبراهيم(ع) اراد أن يرى كيف 
تعود الحياة إلى ميّت لأن للرؤية أثرأ قويا في القلب. ولكنّ العلامة الطباطبائي ينبّه 
على ملاحظة دقيقة في هذه الآية حيث يقول: إن إبراهيم(ع) لم يقل: أرني كيف تعود 
الحياة إلى الميت. وإنما أراد من الله أن يريه كيف يحي الله الموتىء أي أنه أراد رؤية 
الإحياء الإلهي. أراد رؤية تلك العلاقة الحقيقية بين الله وخلقه التي يتم بها إحياء الميت, 
أي أنه أراد أن يرى ما يفعله الله في سبيل إحياء الميّت, ولنستمع إلى كلامه: 

يوجد فيالسؤال 5 أرني كيف نحي ا موتى» 8 أمران: 


أحدهما: ما اشتمل عليه قوله (تحبي) وهو أن المسؤول مشاهدة الأحياء من 
عحيث | نه وفك تك بسحا نه لاهن حبك ا لدتوفف لأعزاء ]ما الخاملة للكاة: 
ثانيه|: ما اشتمل عليه لفظ الموتى من معنى الجمع فإنه خصوصية زائدة. 
أما الأول فيرتبط به في الجواب إجراء هذا الأمر بيد إبراهيم نفسه حيث 
يقول» فكت افضرهن اند اببغل:بضيقة الأموه.ويقول: ثم ادعهن ياأتننفه انه تعالن 
جعل إتيائهنٌ سعياً وهو الحياة مرتبطأ متفرّعاً على الدعوة, فهذه الدعوة هي السبب 
الذي يفيض عنه حياة ما أريد إحياؤه. ولا إحياء إلا بأمر الته. فدعوة إبراهيم إياهنّ 
بأمر الله قد كانت متصلة نحو اتصال بأمر الله الذي منه تترشح حياة الأحياء, وعند 
ذلك شأهده إبرأهيم ورأى كيفية فيضان الأمر بالحيأة, ولو كانت دعوة إبراهيم إياهن 
غير متصلة بأمر الله الذي هو أن يقول لشيء أراده: كن فيكون. كمثل أقوالنا غير 
المتصلة إلا بالتخيّل كان هو أيضاً كمثلنا إذا قلنا لشيء: كن. فلا يكون, فلا تأثير 


جزاني في الوجود»'". 
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الأفعال الإطية 1 


إنها معرفة شهودية تطلع على حقيقة فعل الله بمقدار ما تتحمله ظرفية وجود 
هدا المخلوق. 

١‏ إذن نستطيع أن ننسب لله هذه اللاو د يات النقض والحوانية 
العدمية فيها. وصحيح أن عقولنا لا نستطيع إدراك حقيقة الأفعال الإلهية ىما تحدث 
في صميم الواقع, ولكن هذا لا يعني أن نعطل عقولنا متللين بأنا لا نعلم, فقول العال. 
لا أدري. بعد البحث والدراسة لا يشبه قول الجاهل: لا أدري. منذ البدء. ونحن 
تعكرف بأن العقل الإإنساني بطاقاته المتاحة له لا يستطيع إدراك حقيقة الفعل الاطي, 
اكد هذا لايس أن سبلن عل #طارل بقرلنة: بل لذ رد من يلاها إن فس 
حدٌ تستطيعه. فهي وإن كانت لا توصلنا إلى كنه الأفعال الإطية, ولكتها تثري معرفتنا 
العقلية. 


وللقرآن الكريم في هذا السبيل أسلوب خاص يبين فيه علاقة الله بمخلوقاته 
بصور مختلفة. وبجيب القرآن على هذا السؤال: 

أيكون الته خالقاً لآضل العام فقط أم نه خالق كلّ ظاهرة؟ 

أن الله خالق لكل شيء. وليس هو خالقاً لمادّة العام الأولية فحسبء وقد 
حان الوقت لذكر بعض الآيات الوارذة في هذا المجال: 

حل كل شي ,76" 

«ذلكم آلله ربكملا إل إلا هُوَ حَالقٌ كل : شىيء 01 

«والله حَلقَكمْ وما تعْمَلُونَ !0 

فكل بها اتقعله أعياء موجودة والموجد أنهو امه بسيحانه: فالقران ريض ر ميان 
كل شيء هو من خلق الله. ولا يقتصر خلقه على المادّة الأولية للعالم. 


(9) الانعام: .٠١١‏ 
(6) الصافات: ؟ة 


وله واوا ةوف أده عأ نع ص فرك 6ر21 مان ع اوه طون اه اف هله اه اواعبوجه وهاه أو اموي اف طرعوة نط اها 6 0ه معارف القران 


وكذا الحال بالنسبة للتدبير والإدارة. ففي أيٍّ مجال يطرح موضوع التدبير 
تكو ربوبة الله حاطرة فنه يقول اش عال: 

لاثم أستوى عَلَ الْعَرْش_يُدَيْرٌ آلأمره”. 

«بل لله الأمر جميعا#". 

وتقديم الجار 001 (لله) مفيد للحصر. 


ويقول تعالى: 

«ألا لَهُ الخلق والأمر تَبَارَكَ الله رَبُ الْعَالمِينَي لها 

| دام هو رب العالمين إذن يصبح كل شيء مشيموا لربوبيقة: طق الغالمات 
وند ببرهم. 

وقد يعترض بعضهم قائلا نحن نعترف أن خلق كل شيء هو من عند الله 
ولكن موضوع التدبير والإدارة شيء آخر, مثلا قد يزرع الفلاح شجرة فتنمو وتثمرء 
واله سبحانه هو الذي خلق الشجرة والثمرة ولكن المدبر لنمو الشجرة هو الفلاح 
با لديه من خيرة وتجارب, والآيات التي تنسب خلق كل شيء له لا تنفي التدبير 
عمّن سواه. فهي مثلا لا تنفيه عن الإنسان. 

والخواهة أن 13 الكعتراقى انس يها لا نا عونا تار حقيفة التدندر 
فب عرو أل السلفة ين نه ان هذا نل شان أده سداد من نات 
الإنسان الواضحة هو تدبيره لرزقه, فلننظر كيف يدبّر الله الرزق له. إن تدبير الرزق 
له يعني أ نالإنسان إذا خلق لا بدّ أن يوجد في الأرض شيء يستطيع أن يأكله. ولا بد 
أن يكون الإنسان بشكل يستطيع هضم ذلك الشيء. هذا هو تدبير الرزق من قبل 


ألله. 
(9) الر عد: خرة 


(8) الاعراف: 68. 


الأفعال الاطية ا ا وو 011 


إذة االعنيى آمر التراعي رانس نينا عينياء تسدها تقول القلدح يدبن امور 
الشجرةء فهو يعنى أن الله خلقه وخلق إرادته وفكره وبدئه, وخلق البذور والفسائل 
والأرضن والثاءه وسم .هده امود مرتبطة ببعضهاء وهذا هو التدبير. 

إذن الخالق هو نفسه المدبرء والتدبير ليس شيئاً منفصلا عن الخلق. وهذا 
يقترن التوحيد في الربوبية والخلق في ايات القرآن الكريم: 

ذلك أله يكم ان ل شي لاإ إل غ06 

فالارتباط بين تلك الظواهر هو الذي أدى إلى نمو الشجرة, وهو معنى التدبير 
والر بوبية. وعلى هذا فإنه لا يمكن القول بوحدة الخالق والالتزام مع ذلك بالشرك في 
الربوبية بل لا بد من الالتزام بالوحدة في الخالقية والر بو بية. 

ولا يكتفي القرآن بهذا العموم, وإنما يصرّح في كثير من المواقف بنسبة ظواهر 
العالم المختلفة إلى الله. ويمكننا تقسيم هذه الآيات إلى عذة مجموعات: 

منها ما تنسب الظواهر العادية والطبيعية لل تعالى» مثل قوله عر وجل: 

وما نَل الله من آلسّماء منْ ماءِ فأخيا به الأرض بَعْدَ مَوْتها وَبَتْ فيها 
م كل دابّةٍ وتضريف الرياح وَآلسّحاب السخر بين ألسّماء والأرض ان 

كلنا يعلم أن المطر ينزل من السماءء. ولكنّ القرآن يؤكد أن الله هو الذي ينزله 
منها . وكلنا يعلم أن الأرض تخضر في فصل الربيع. أمّا القرآن فيركز على ان الله هو 
الد توه بيذ 

إنها آية جامعة تشمل الظواهر غير الحية والنبات والحيوان؛ ومع قطعنا بتأثير 
العوامل الطبيعية في هذا المضمار فإن الآية تقول إن الله هو الفاعل لذه الأمور. 

ان الله فَالَقُ ألحَبّ والثوى”". 


(4) المؤمن: 417 
)٠٠١(‏ البقرة: غ7" 
)١١(‏ الانعام: 66 


اي ا لمان 


تر يد هذه الآيات أن توحي إلينا أن أقل حركة أو تغيير في العالم هي من عند 
الله. وهل هناك ما هو أبسط من سقوط حبة حنطة أو نواة نخل في أرض رطبة فتنتفخ 
وتنشقٌ قشرتها. إنه أمر طبيعي جداء ولكنّ القرآن يقول: إن الله فالق الحبٌ والنوى. 

قل أللَهُمّ مَالِكَ أَخْلْكِ ... * تولجٌ اليل في النهار وَتولجٌ آلنهارٌ في 
الليل ا 

. يا كان معنى إيلاج الليل في التهار فإنَ له عاملا طبيعي. ومع هذا ينسب 

القران هذا الأمر إلى الله. 

وهناك ايات تتعلق بأفعالى الإنسان الاختيارية مثل قو لدتفال: 

هِمَنْ يَشَا ألله يُضَللهُ وَمَنْ يَشَأْ يجعَلَهُ على صراط م مستقيم 4". 

فللهداية والضلال عوامل معينة. وهي تحصل بوساطة الأعمال الحسنة أو 
السيئة للإنسان, ومع هذا فالآية تقول إن الله هو الذي يهدي وهو الذي يضل. 

وفي مورد القتال يقول تعالى: 

فلم تقتلوهُم وَلكنّ أله قََلَهُمْ وما رَمَيْتَ إِذْ رَمَيْتَ وَلْكنّ ألله رَمَى 9". 

وفي مورد الرزق يقول تعالى: 

«الله يبسط الرزق ق لَنْ يَشاءُ ويقدرج*". 

«والله فَضْل بعْضَكم على بعضٍ في الرزة ق # ". 

مع أننا نعلم أن بذل جهد الإنسان ار في رزقه. 

م من هذا كله أن القرآن ينسب جميع الآثار الصادرة من كل فاعل 

طبيعي لا حياة له كالشمس والقمر والمطر والأرض . والآثار الصادرة من كل فاعل 


(؟1) ال عمران: 75 -37. 
٠٠3١‏ ) الأنعاء: 8؟. 
)١8(‏ الأنفال: 77. 
(6١)الرعد: .51١‏ 


(5آ1) النحل: ١‏ 


الأفعال الإطية 00101 ااا 0 


حي كالإنسان ‏ ينسبها جميعاً لله سبحانه. 

ونواجه في هذا المضمار بعض الأسئلة التي تراود الأذهان نطرحها باحثين عن 
اخوبة :واقسة لا 

ألا تعنى نسبة هذه الآثار إلى الله تعالى سلب نسبتها عن المؤثّرات القريبة لها؟ 

الجواب: نحن نعلم جميعاً أن القران ينسب أفعال الإنسان لنفسه. ويرغب 
بعض الناس في أعماهم. وينفر آخرين, ولو كانت نسبتها إليهم غير صحيحة لما جاء 
بها القرآن. إذن نسبتها لفاعلها القريب الطبيعي ولفاعلها غير الطبيعي (فاعل 
الفاعل) نسبة صحيحة من وجهة نظر القران. 

وترى مق اللازم أن فيه هنا غل: ان الأفعال الى 'تنسبها إلى الإنسان:اى 
تلك المفاهيم التي نستعملها بحقه ‏ على نوعين: 

١‏ المفاهيم الدالة على الوجود والإيجاد. مثل خلق الطير على يد عيسى (ع). 

١‏ المفاهيم الملحوظ فيها نسبتها إلى فاعل مادّي كالأكل الذي يعني شخصاً 
له فم ويستطيع ابتلاع مادة خارجية مهضمها في معدته. 

فالنوع الأول يمكن نسبته الى الله. بخلاف النوع الثاني فإنه لا تصحّ نسبته 
إليه تعالى» لأنه مفهوم يشتمل على العدم والنقص, وملحوظ فيه أمر مادي. 

ولدينا سؤال آخر: 

إذا كان هو الذي يفعل كل شيء فنحن إذن لا دور لناء ألا يعنى هذا أننا 
بجبورون؟ 

وإذا كان الله هو الذي يخلق العالم وبخلق كل ظاهرة فيه ألا يعني هذا إنكار 
دوو الكلل:والقوائل الطبيعة؛ 

ألا يلزم من هذه المعرفة أن نصبح مثاليين منكرين للواقعيات الخارجية 
ولقوانين هذا العالم؟ 

وللجواب على هذه الأسئلة سوف نبين معيارا عامًاً يكون مفتاحاً لحل كثير 
من المشكلات التي يتعسّر حلها في يجال ارتباط الأشياء بالله: 


أ ارققاط كلاهرة مادا ملف او تاغلى الددهد :مور 
لخديس رعو اه نا عل رديت 3 اجا 1 لوي لوعن 
في إيجاد تلك الظاهرة أو إعطائها شكلها الخاص, ويجموع هذه الأشياء يسمى بالعلة 


و 


القانةوواو 2 يكن واحد منها لم تتحقق تلك الظاهرة. ولا يعني هذا أن ين 
مساهمة في إيجادها وإنما لكل واحد منها دور خاص ف ظهورها وتحققها, منلا هذه 
الزهور التي تشاهدوتها في الحدائق, إنها : تكن بهذه الصورة نتيجة عامل واحد. وإنما 
هناك عوامل متعددة تكاتفت لتخرج لنا زهرة يفوح عبيرهاء لا بد من وجود بذرتها 
أو فسيل اتج عابرلا تروت أن تتعل اقضنة البدرة أو القييل» إن عدالة. عامل 
عديدة لتكوين هذه البذرة أو هذا الفسيلء ولا بد من زرع البذرة أو غرس الفسيل 
و الأرضيراعيانا قيك الوه تررم البتور كا وتيا لبه [ا شوو السعراوية 
ولكن هذا غير كاف وإنما هي تحتاج إلى الماء ينزل من السماء فتقرطب الأرض به وإلا 
فإنها لا تنمو في الأرض اليابسة, ولا بد من وجود فلاح يرعاها ويتعهدها ىا يحدث 
بالنسية للزرع والأشجار الأهلية. 
إذن لا يمكن نسبة ظهور الزهرة إلى عامل بعينه. فلا يمكن القول إن الفلاح هو 
المنمّي ا وحده, كما لا يمكن القول إن الأرض وحدها أو المطر بمفرده قد أوجدهاء 
وكذا القول النسية الأنة الشمسن أن الل اء او المواة العدائيق له دمع ترد هله 
خييها وإلا فإن الزهرة لا تنمو. 

والإنسان في مثل هذه المواقف لا يحسب حساب العوامل المتوفرة عادة. وإثما 
يؤكد على العوامل التي تظهر أحياناً لتكتمل بها الشروط اللازمة. فالأرض دائبا 
بونوةة :وانعة الشيمين توف ةا والمواك مويفوة زا انكر هله الأموييى المتات: 
بعدنايدا لدمق اللاى فى هده الورنة؟ فاببا :تدك التلاع لذ يرجه أعبانا رلا 
يوجد أحيانا أخرى. ولكننا إذا أردنا معرفة الواقع فلا بد من ذكر الفلاح والأرض 
واسكة لص والاءوضزائل: كتير | خرص فا فرك عق كز لك فده :الور يوكل 
هذى الغوامل حر ره فيه زلكع ااهل اسنائن أن يكوة ا حدها بقرلة عن لخن لد 


الأفعال الاهية 


الشمس تغتى عن المطر, ولا الطواء عن الفلاح. وإذا قيل هنا: إن عللا أو عوامل 
عديدة ساهمت فى وجود هذه الظاهرة. فإنه قول واقعي لا غبار عليه. 

والحيانا يتوقف وجود ظاهرة معينة على عامل جين الحوها ركو ونيا 
للآخر. اي إما هذا أو ذاك. فإذا أثر أحدهما فالثاني لا يؤثر. ونحن نستطيع هنا أن 
ننسب هذه الظاهرة إلى هذين العاملين. والواقع أن أحدهما بديل للآخر, مثل فلاحين 
يتعهدان بالتناوب حديقة, فأحدهما لا بد أن يزرع هذه الوردة. 

وأحيانا يتوقف وجود ظاهرة معينة على عاملين يؤّران طولياء وتنسب الظاهرة 
البها لكن الأ عن أسايى امنا ركد اخ ختموعة وانعدة ب بوكل يها يردن يعد فق أجاد 
تلك الظاهرة, وإنما هما يؤّران طولياً أي أن أحدهما يؤثرٌ في الآخر, وذلك الثاني يحمل 
أثر العامل الأول وينقله بشكل خاص إلى المعلول. 

وهذا أمثلة في الأشياء الطبيعية والأأمور الاعتبارية وقضايا ما وراء الطبيعة, 
تفي الأنورالأععارية فد سي عمل راهد إل شتخصين :تلا تداك جر بمة اننيحة 
لصدور أوامر من مدير شرطة جرم إلى شرطته فينفذونهاء وعندئذ يصح نسبتها إلى 
مدير الشرطة وإلى من باشر في تنفيذها وإلى رؤسائهم. 

وكذا الحال بالنسبة لأعمال الخير. فإذا أمر أحدهم شخصاً بإحسان فإنَ عمل 
الخير هذا ينسب إلى الأمر وإلى المنقذ وهذا العاملان لا يوثّران عرضيا وإنما طولياًء 
وليس تاثيرهها على أساس التبادل والتناوب. 

وقد يقال أحيانا: إن تأثير مصدر الأوامر اقوى من الفاعل المباشرء فجريمته 
تصبح أشدٌ ومثل هذا يوجد في امور ما وراء الطبيعة. أي أن تأثير الفاعل غير 
الطبيعي ليس في عرض الفاعل الطبيعي, وإنما في طوله. الا أنه يوجد الفاعل 
الطبيعي. وهذا الأخير هو الذي يقوم بالعمل فيوجد ظاهرة طبيعية اخرى. 

نكي قراس العام إن الفرائن الطميةى ن الله لست بتر اجا 
فهذه النسبة لا تعنى أن الله والطبيعة يتعاونان على أداء هذا العمل لأن الله عندئذ 
يصبح محتاجاً. وعلاوة على هذا فإنّ القول بذلك شرك لأنه قول بتأثير عامل آخر 


١6‏ وعءموءم مرق هاه لطاع أ له عه لبقا واه فووا 0 6ه ذه هاه مها 264 مه 016446610 6 قله 44 القاء ها ايو 6 وله 8ه فارع انه معارف القران 


إلى جاتب الله وهو ليس محتاجاً إليه. 

إن الله لا يعمل في عرض العوامل الطبيعية. ولا يعمل كبديل طاء وإنما يعمل 
يُ طوهاء مثلا ظاهرة الليل والنهار وتعاقبهما. فالته لا يؤثر في عرض الشمس والأرض» 
ونا بقار ف مستوض :قوق للق اتديوجة الغال باعةالارض والشسسن والقمر 
والنجوم وح ركاتهاء كلها توجد بإرادته. فإرادته مؤثرة في ظهور النهار بنفس المقدار 
الذي 5 في ظهور الشمس والأرض وغيرهماء فدوام العام بأجمعه مرهون بإرادته. 
ولا يعني هذا أن الله يحتل مكان الفلاح في إنماء الزهور, وإنما هو الخالق للفلاح والزهرة 
وسائر الظروف المطلوبة, ولو انصرفت عنها إرادته لم يبق لا وجود. 

إذا قلنا: من الله على مريض بالشفاء. فليس معناه نفي تأثير العوامل المادية 
في شفائه, وإذا قلنا: منح الله فلاناً رزقاًء فإنه لا يعني إنكار دور العوامل الطبيعية في 
تونون هذل اررق بعيت كن نادلا من عام آخر. كلاء إن الله يمنح الرزق بهذه 
الصورة. وهي ان يقوم الفلاح بزراعة القمح, وتهبطل الأمطار عليه وتشرق الشمس , 
فينضح ويحمل إلى اجهزة خاصة تطحنه. ثم يخبزه الخباز ونأكله أنا وأنت, هذا هو معنى 
إعغطاء الرورق ولس سه آنه لا وجود لشجرة ولا فلاح ولأ متهي ول مخز بول أرط 
ولا قمر ولا مطر ولا سحاب ولا ريح, إن معنى منح الرزق هو تربية هذه الظواهر 
بشكل يؤدي إلى تأمين ما احتاج من غذاء, فهو نظام منسجم ينتهي إلى هذه النتائج. 

إذن كيف نتسب ظاهرة معينة إلى الطبيعة وإلى الإنسان وإلى الله؟ هل في هذا 
تناقض ؟ أم أن كل هذه الأمور يجتمعة هي المؤثرة؟ أم أن بعضها يحل محل الآخر على 
سبيل التناوب؟ كلاء لا تناقض هناء وليس المجموع هو الْوْثّر ولا تبادل في هذا الأمر, 
وإنا الواقع هو أن ذه العوامل دورا في التاثير. ولكنها جميعا تكتسب من الله وجودها 
وقوتها وطاقتها ونظامها وانسجامهاء فلو لم يشأ الله لم تكن ولو لم يشأ لم تستمر“إذن 
كل رابطة بين موجود وآخر هي رابطة بينه وبين الله في مستوى أرفعء فهو سيب من 
قبل الله لان الله هو الموجد للسبب وهو الذي يجعله سببا. 

ولأيدفن الانتارة إلى أنه اانا قد ل لأسا كين التلبيفية قل الأعاف 


الأفعال الإهية يي اا ا ا اي اي ا 2111111110 لاخر 


الطبيعية. كما في حالات الإعجاز من قبيل شفاء المرضى أو إحياء الموتى على يد 
عيسى بن مريم(ع). د هذه الأمور م تتم طبقاً للعوامل الطبيعية وإلا م تكن 
إعجازا. إذن أحدهها هنا أصبح بديلاً للآخر. 

الاامتسردنا من !از رابطة ين اه هين الللراهي لهو لبس نان هذا التبيل 
لأنها لا تقبل بديلاء فإن فوق جميع العوامل الطبيعية وغير الطبيعية توجد فاعلية الله 
وربوبيته, .ولا يمكن أن يحل محلها أيّ عامل آخر. ولكن هذا لا يعني نفي تأثير أي 
شيء آخر في طول فاعلية الله. فالته سبحانه يجعل بعض الأشياء سيب يتحقق عن 
طريقه بعض التأثيرات الحقيقية في العالم. 

والقران الكريم يحخاول أن ينقل إلينا هذه المفاهيم بصورة تدريجية, ولهذا فهو 
بي ظلاغزة اما ]ل حاقل طريعن فقول ثلا 

«فَادْع لنا رَيّكَ يحرج لَنا مما تنبت الأرض #*". 

فهو ني الأنبات الل الأرض م واحتانا كسيد ال'ماء المطر: 

«وَهُوَ آلّذي أَنرَلَ من آلسّماء ماءً فَأحْرَجْنا به تبات كل شئ ع4" 

وأحيانا اقرع .ويه ال انه ماله 

«وأنبتنا فيها من كل 2 موزون4!"". 

توق بعض الناس من اكتسحهم التفكير المادي أن الطبيعة هي الله. فإذا 
قلنا في مكان: الله هو الذي ينبت الزرعء وفي مكان اخر: ماء المطر هو الذي ينبته 
وفي حال ثالث: الأرض تنبته. إذن الله هو المطر وهو الأرض وإلا لزم التناقض في 
كلام القرآن وللفرار من هذا التناقضنضظر للقول إن الله هو الطبيعة. وإذا رأينا في 
القرآن مثلا أن الله هو الذي يحقق النصر وني مكان آخر منه المؤمنون هم الذين 


1١ البقرة:‎ )١7( 
45 الأنعام:‎ )١4( 
.١5 الحجر:‎ )15( 


١‏ ل ره اران 


كتقوة | ذق رمن هذا | أنه لبس :دنا سوك رينت 

وهؤلاء لا يستقرون على رأيء فتارة يقولون: إن المقصود من الله هو النظام 
الكل للعالم وتارة أخرى يقولون: المقصود منه سير الطبيعة حسب قوانين معينة, 
وأخرى يقولون: هو حركية الطبيعة ... 

وهذه كلها انحرافات في معرفة الله, ومعرفة علاقته تعالى بمخلوقاته فالله ليس 
هو الطبيعة ولا روحها ولا هو عين الإنسان, واللّه غير الطبيعة وغير الناسء وليس هو 
قوانين الطبيعة لأن القوانين صيغ كليّة تستقر في أذهان الناسء بينما الله سبحائه ليس 
موجيودا :ذقنا :وله مقهيوما اتراغياء إن هو موجود حقيقي خارجي تتحقق كل 
المرمخودا كار انهه زولا معى لت الع حاتكيان ات شر عي الاين اوعين الطبيعة, 
فالعام بأجمعه وعلى طول مر الزمان ‏ سواء أكان الزمان متناهياً أم غير متناه - نسبته 
لوجود اله تعالى أقل من نسبة قطرة إلى حيط. لماذا؟ لأن القطرة إذا أضيفت الى ماء 
المحيْط فإئها تزيد في كميته وحجمه أمّا العالم بأجمعه فهو لا يزيد شيثاً في وجود الله 
فكيف يقال: إن الله هو روح الطبيعة, أو هو الانسان أو المجتمع؟ 


وصدق الله سبحانه فى قوله: 

«ومًا قدّروا الله حَقّ قذره#”"". 

أو أن كنسسبة ات ان العالم كنسبة ووعما ال يننا ا هذا عند من عرف 
الله؟ إن روحنا إذا انفصلت عن بدننا فالبدن يبقى موجودا ولا ينعدمء فهل يمكن بقاء 
العالم من دون وجود الله؟ 

أتكون علاقة الله بالطبيعة مثل علاقات أشياء هذا العال؟ 

إن علاقات اشياء عالمنا لا تشبه تلك العلاقة وإلا تعددت الالطة. ونحن 
عاجزون عن فهم كنه تلك العلاقة, ولكئنا نستطيع أن نفهم أنه لولا إرادة الله لم يبق 


64١ الأنعام:‎ 0 
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أيّ شيء في ساحة الوجود. وهذا يعنى أننا نعترف بفاعلية اله في أعلى المستويات 
وبفاعلية الوسائط في مستويات أدنى, ولا يعنى هذا إنكار الفاعلية في المستويات 
الدنياء فالنار هي التي تحرق والماء هو الذي يطفيء الظمأ ولكنْ الاحتراق لا يتم 
إلا إذا كان لدينا نار وقطن وهواء. وهذه الأشياء كلها قائمة بالذات الإطية المقدسة, 
ولا يشبه هذا الارتباط ما بين النار والاحراق من ارتباط, لأنبا رابطة أعمق وأرفع, ولا 
بد أن نروض أنفسنا على أن لا نقيس الله في تأثيره وفاعليته با يوجد بين الموجودات 
الأخرى من فاعلية وتأثي. وحتى في حالة تحقق الإعجاز على يد النبي أو الإمام ىا 
مر علينا في قصة عيسى حيث كان يحيي الموتى ؛ فهذا الإحياء يختلف عن إحياء الله 
من الأرض إلى السماءء لأن إحياء النبي أو الإمام لا يكون إلا بإذن الله وليس النبي 
إلا واسطة لا تملك من ذات نفسها شيئاً. أمَا إحياء الله فهو ينتسب إلى فاعل هو 
المانح للوجود. ومثل هذا يجرى في الأمور المعنوية, لماذا بعث الله النبي (ص)؟ إنه 
ارسله ليهدي الناس, ولكنه سبحانه يقول: 

لإنْكَ لا تهدي مَنْ أحَْبَتَ وَلْكنّ آلله يدي مَنْ يشاءه"". 

أي 00 شيء تحت تصرّفك , وإنما أفاض الله عليك قدرة محدودة في 
ظروف معينة, فهي قدرة الله أعارك إيّاهاء ولا يقتصر هذا عليك وإنما الناس جميعاً 
مئلك في هذا الأمر. ولهذا فإن الحقائق لا تتبع رغبتك. 

ولا يقتصر الأمر على أن إرادة الله إذا تعلقت بشيء فهي لا تتخلف فحسب 
وإنما إرادتك أنت أيضاً إذا استقرت في يحرى إرادة الله فإنها تتحقق لأنها إرادة الله 
وأمّا إذا لم تجر في هذا المسير فإنه لا تكون منشأ لأيٍّ أثر على الإطلاق. 

ونحن عندما نقول إن فاعلية الله تكون في مستوى أرفع, وفاعلية الإنسان 

في مستوى أدنى منهاء فنحن لا نقصد بالأرفع والأدنى العلو والدنوٌ الماديء وإنما هو 
إشاره الى حقيقة لا ندرك كنههاء ونقصد منه أن التأثير الحقيقي المستقل هو لله. وتأثيره 


أضيل: الجدٌ أتدالة يمكن اغتبان أ شتىء فق .هذا انتوص مور اء اققى ظله توجد 
العوامل الأخرى وتصبح منشأ للآثار وإلا فإئها لا تملك شيئاً من ذات أنفسها. 

ولتقريب الموضوع إلى الذهن نذكر مثالا من حياتنا العادية لنسبة الفعل إلى 
«فاعلين أو أكثر طولياًء مع التنبيه على أن المثال عاجز عن بيان حقيقة الأفعال 
الإلحية«ولله المثل الأعلى #: 


عندما تريدون كتابة مقالة, فإذا لم تكونوا موجودين أو لم تكن الروح في 
بدنكم» أو م تكن لكم إرادة وشعور وإدراك, أو كل تتمتعون بهده الأمور ولكن ما 
كانت لكم يد سالمة أو أنكم لا تملكون قلأ فإِنّ المقالة لا تكتب. 

فهنا توجد عدذة وسائط ويمكننا نسبة الكتابة إلى كل واحد منهاء فنقول: اليد 
كتبت: أو القلم كتب: أو أنا كتبت, وكل نسبة من هذه حقيقة وكل واحد منها فاعل 
ولكنه طولياً واه سبحانه يؤدّي جميع الأفعال ولا يعني هذا أن جميع الظواهر تصدر منه 

مباشرة وإنما هو يؤدّيها عن طريق وسائط محسوسة أو غير محسوسة. 

تستظيم أن تخد لذ أثلة.ق القرآن الكرىمثلا موضوخ 'تضوعر الاتسنان 
في القران, فالته سبحانه يقول: 

لهُوَ الذي يُصَوّركم في ألأرْحَام كِيْفَ يشاء»ه"". 

هو الخالق ألبارىءٌ لمصور ص 

ناتخ ةق الرواياك أن تصوير الإنسان ينسب إلى ملك بعينه يفعل ذلك 
بإذن أش:وتجد.من تاحية أخرئى أن العلم.يتبت كون تضوير الاتسان تابعا للجموعة 
فك القواتل الابعية هي الى قي صر القروم كل اليناف الؤعوفة بن بورض 
الم والحيوان المنوي للأب, وغذاء الأم و... 


(؟١)‏ ال عمران: 5. 
(2392) الحشر: لخر 
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فهل فى هذا تناقض؟ 

الغلى: شوا متلة | هين الطلقل: القلان قد أمصك اد سمي مسنية وتجود 
الجينات الموروثة, والرواية تقول إن الملك هو الذي جعلها كذلك. والآية تقول إن الله 
فعل ذلك. فهل تكون هذه الأقوال متناقضة؟ 

الجواب: في مثال كتابة المقالة إذا لم يمكن نسبتها إلا إلى عامل واحد فقط 
فإنه لا يصسّ كذلك نسبة لون العين هذا إلا إلى واحد من هذه العوامل؛ ولكن النسبة 
هناك كانت صحيحة وحقيقية لعدة عوامل في طول بعضهاء فكذلك هنا تكون 
بحبح وتخطيع قحة لوق القيم :ل عفيع هته الفرامل: بطر ل بيعطيها. 

كان أحد الأطراف في هذا المثال هو القران. والطرف الآخر هي الرواية, 
والطرف الثالث هو العلم, ولدينا مثال من القرآان يثبت وجود أكثر من فاعل واحد 
طولياً يقول تعالى: 

5 يوق نفس حنَ مَوْته”'"". 

ا أخرى: 

د يَتوْفَاكمْ مَلَكَ المت به0". 

وملك الموت هذا هو :الذي يسمّى في الروايات ب «عزرائيل»: 

وف آية ثالثة يقول: 

لحتى إذا جاءً أَحَدَكمُ الموت توفته رسلناجي!"". 


قد يخيل للبعض أن بين هذه الآيات تناقضا ولكن الواقع أنها تتحدّث عن 
رابطة طولية, فالمؤثر الحقيقي هو إرادة الله, والآخرون كلهم حار لتحقق تلك الإرادة 


(14) الزمر: 7غ. 
(ه؟) السحدة: ١‏ 
(11)النعام: 55 


فإرادته تتحقق عن طريق ملك الموتء وملك الموت يؤثر عن طريق أعوانه الذين 
يشاركونه في أداء هذه المهمة, وحينئذ يصمح نسبة قبض الروح إلى الملائكة وإلى ملك 
اللوك يراك الله سصانه. 

وجميع هذه التأثيرات لا تلغي تأثير الطبيعة فهي لا تعني أن القلب لا يقف 
عن العمل :وآن 'الفذة لا تستهلك:.وأن الكيد لا نيار عتد الموت: فكل هذه وغيرها 
كثير يحدث عند الموت, ولكنها 2 شين هيدا أرفع وأعظم : 


ومثال آخر من الحياة العادية: سائق يقود سيارته. هل المقود هو الذي هدي 
السيارة أم السائق؟ كلاهماء لأنه إذا لم يكن المقوّد لا تتجه السيّارة نحو اليمين أو 
الشهالء وإذا لم يكن السائق فإن السيارة أيضاً لا ميل نحو أحدهماء وإذا لم يكن عقل 
البياتق ورا دق :قات رديه لذ مير كنان يرا للاقتر فته يوعوت التو انيف اكه 
ايديا قله لوقل :إل سركة ايان و تتديل الناقة الظاقة لايس رات حال من 
الأحوال,إلغاء دور السائق. 

والإنسان عادة يحصر اهتتامه بالعوامل الطبيعية, ولا يعير بالا للعامل الذي 
هو فوق الطبيعة وهو متسلّط عليهاء وقد جاء الأنبياء لكي يفتحوا أعين الناس لير وا 
ذآايكمق يخلف: التاق وليشا دوا يق القد.ى كل مكان: 

ويطرح في هذا المجال سؤال يقول: 

هل أن تأثير الله في وجود الظواهر هو بصورة أمر فقط أم أكثر من ذلك؟ 

إذا كان تأثيره ينحصر في الأمر فقط إذن لا تحتاج الأشياء إليه تعالمى بعد 
صدور أمره. وفي القران ايات كثيرة تربط أفعال هذا العالم بإذن الله فتدبيره إذن 
يقتصر على إذنه ونحن بحاجه إلى الله في حدوث العالم فقط لا في بقائه واستمراره. 

ولكنّ هذا الظنّ لا تؤيّده الآيات القرانية ولا البراهين العقلية. 

فالقران ينقل عن اليهود مثل هذا التصور وهاجمهم بعنف : 

«وقالت آليَهُوُ يد الله مَعْلُولَة عْلْتَ أَيْدِهمْ وَلُعنوا بها قالُوا بَلْ يداه 
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مبسوطتان ينفقٌ كيّفٌ يَشاءيج"" 

ابسن بالعية الاد له النقانة من القايك كرى نكن :لوخدو عناسا لالد 
في جنيع شؤون وجوده, ولا يستغني عنها إطلاقاً. وهكذا نتصاعد في العلل حتى نصل 
إلى واجب الوجود الذي يفيض عنه الوجود دائما لكل موجود. 

وقد يتوهّم البعض أنه يلزم من قولنا هذا القول بالجير, لأنه إذا كان الله هو 
الموجد لإرادتنا حسب التصاعد الطولي إذن ليست أفعالنا إلا أفعاله في الواقع ونحن 
آلة فقط لتحققهاء وهذا هو الجبر بتام معناه. 

إن الجواب على هذا سوف يأتٍ في الفصل الخاصٌ بمعرفة الإنسان, ولكننا هنا 
نذكر له غزانا مختصرا: 


إن هذا لا يعني الجير بأيّ شكل من الأشكالء فأفعال الله تتحقق عن طريق 
الإرادة والشعور, والله أراد أن يتحقّق هذا الفعل عن طريق إرادتناء ولو أراد الله لهذا 
الفعل أن يتحقق بدون إرادتنا لأصبح جبرا. أمّا وقد أراد أن يتحقق بإرادتنا فلا جير. 

وبعبارة أوضح: إن الله أراد أن أكون ذا إرادة, وأن أعمل بإرادتي, والله خلقني 
وخلق ما أملك من طاقات وقدرات, وما كانت هذه جميعا مخلوقاته فهي تنسب إليه. 

ويذكر العلامة الطباطبائي رضوان اله عليه مثالا لتقريب هذا الموضوع إلى 
الذدهن: 

تصوّروا في أذهانكم شخصأ يرغب في تناول الطعام, ثم يذهب بإرادته ليأكل 
منه. هل ذهب هذا الشخص إلى الطعام وتناوله بإرادته أم بإرادتكم؟ إنكم تصو ردم 
إنساناً ذا إرادة, فإذا قلتم إنه أكل بلا إرادة فهو مخالف لتصوّركم. إذن قد تناول 
الطعام بإرادته. ولكنّ وجود هذا الإنسان يتوقف على إرادتكم, فأنتم أردتم إيجاد إنسان 
ذي إرادة في أذهانكم. 


(/50؟) المائده: 15. 


١]‏ لان 


فهذا العام بكل ما فيه من إنسان وإرادته واختياره وأفعاله الاختيارية بالنسبة 
إلى اله تعالى مثل عالم الذهن بالنسبة إليكم. مع التأكيد على أن هذا مثال للتقريب 
ولا يحكى الحقيقة تماما. 

ولا يذهبنَ الوهم بأحد فيتصوّر أننا مثاليون نؤمن بأقوال هيجل بأن العام 
انق خط كاذه فتخن تقول :يأن الغال أمر تحار واققيء وهو ببواقعة.نتسويا إل 
الله يشبه الصورة الذهنية منسوبة إلى الإنسان, فهو إذن تشبيه لا أكثر. 


كيفية الإيجاد 


من المواضيع التي لا بذ من دراستها فيها يتعلق بحكمة الأفعال الإلهية هو 
موضوع«كيفية الإيجاد» ومعناها أن الله عندما يريد خلق شيء فكيف يوجده؟ 

وقبل الدخول في صميم الموضوع نرى من اللازم ذكر بعض المقدذمات: 

المقدمة الأولى: كا أن العقل لا يستطيع إدراك كنه الذات الإطية ولا كنه 
صفات الله تعالى فهو لا يستطيع أيضاً إدراك حقيقة الفعل الإلهي. أي أن العقل عاجز 
عن إدراك حقيقة ارتباط فعل الله بمخلوقاته. لأن عمل العقل هو إدراك المفاهيم, ولا 
يمكنه أن يعكس حقيقة المصداق, اللهم إلا أن يكون الإنسان قد أدرك هذا المصداق 
من قبلء ثم يجعل هذا المفهوم علامة عليه. 

وقد قلنا في باب الصفات الإهية: إن العقل بنفسه لا يمكنه إدراك حقيقة 
صفاته تعالى. والذين فقوا ليعرفوا الصفات الإلطية بالعلم الحضوري هؤلاء فقط 
يستطيعون أن علوا المثاهيم المقلية ساكية عا وجدو ستضورياء وييينوا بالمقاهيم 
حقيقة صفاته تعالى. والمقصود من عباد الله المخلصين الوارد في الآية الكريمة هو 
اولئك الذين نالوا الحظوة. ووصلوا الى المعرفة الشهودية فهم يستطيعون أن يصفوا 


و- 


أله جل وعلا. 


ويصدق الشيء نفسه بالنسبة للأفعال الإلهية, لأن العلاقة بين الله ومخلوقاته 
لا يوجد مثلها بين جميع المخلوقات. وإلا كان شركاً في الخالقية. ونحن كلما ضغطنا 
على عقولنا لنفهم كيف يصدر الفعل من الله فإننا لا نستطيع أن نفهم حقيقة ذلك. 

نعم, يستطيع العقل أن يستعمل المفاهيم لتعكس الأفعال الإطية, كما كان 
يستعملها في مورد الذات والصفات الإلهية, فهو يِأَخْذ المفاهيم من المصاديق الإنسانية 
الخاصة ثم يجردها من العدم والنقص. ويعمّمها بحيث تشمل الذات الإطية المقدسة. 

مثلا بالنسبة لوجود الله. نحن ندرك وجود انفسنا بالعلم الحضوريء وناخد 
سنا من ذلك يحكي عن وجود ناقص ممكن طفيلي, 4 نحذف هذه القيود ليكون 
صالحاً للانطباق على وجود الله تعالى. ولكنّ هذا المفهوم لا يمكن أن يبين حقيقة وجود 
اللموكذا بالأمر هوري القدرة والعله والخياة الالطيه وبائر قا ندل وغل 

ويجري مثل هذا في مورد الأفعال الإلهية, فهناك أفعال تصدر منا ونحن ندرك 
علاقتنا بتلك الأفعال مثل الصورة الموجودة في أذهاننا (هذا إذا اعتبرنا الصورة فعلاً 
للنفس) فإن ا علاقة بالنفس, ونحن ندرك أنفسنا وأفعاها ثم تأخذ مفهوماً من هذه 
العلاقة. هو مفهوم الفاعلية أو التأثير أو الايحاد. 

وتكون هذه العلاقة محدودة, لأننا لا نستطيع القيام بذلك إلا في ظروف معينة, 
فنحن حدودون وأفعالنا حدودة, نقوم بحدف القيود. ونقول كل لون من الوان 
التأثير ومن أي فاعل فإن اسمه فعل, وكل موجود يحتاج بنحو من الأنحاء إلى موجود 
آخر فهو معلول, وكل موجود يمن حاجة موجود آخر بأيّ شكل من الأشكال فهو 
علة. 

فإذا قمنا بهذه العملية وحذفنا الخصوصيات من المفهوم فإن مفهوم الخالق, 
الفاعلء العلة وأمثالها تصبح صالحة للانطباق على الله تعالى. فالته فاعل أي أن 
الأفعال حتاجة إليه. خالق للعالم أي أن العام لا يوجد بدونه, علة للأشياء أي أن 
الاقياء دا إليه. وعلى هذا الأساس نقول:إن الله فاعل والعالم متعلق فعله. الله 


د 


مؤثر وهذه ميعا اثاره. 


ولكن ما هي حقيقة خلق الله؟ وكيف يوجد الأشياء؟ نحن لا نستطيع إدراك 
دلقه اال تكن برائعنون لغدزا لفق قور تعن تراد اموي لذ لفق نيط وهو 
القيور: العقلنة دهان فبمحرو ان تصضرق النطار علا فى انعم وليض لا يدها 
ناقصاً ولته المثل الأعلى). 

ولعل قصة إبراهيم(ع): (رب أرق كيف تحيي الموتى) تشير إلى هذا الموضوع 
دعس نا ىا باتفد فإززاهن كان هرس بالخلق ونا كان له نتاف فتميولكه كان 
يريد أن يرى كيفية الإحياء وقد أجراها الله على يده. ويهذا فقد ظفر إبراهيم(ع) 
بالشهود في الإحياء وبالرؤية القلبية:«ليطمئن قلبي» ولم بحصل هنا على العلم 
الحصولي. وكل من يرتفع إلى هذه المنزلة فإنه سوف يرى ملكوت العالم: 

«رَكَذلِكَ نري إِيْراهِيم مَلَكُوتَ السّماوات والأزض وَليكونَ من 
الموقنين)4ه!". 1 ْ 


وتتحقق عندئذ الأفعال الإلطية عن طريق إرادته فيفهم حقيقة الفعل الإطي. 
ما نحن الذين لم يتيسّر لنا مثل هذا فيجب أن لا نطمع في إدراك حقيقته. 

المقدمة الثانية: أن الخلق والإيجاد والفاعلية والتأثير وما يشبهها هي مفاهيم 
انتزاعية لا تحكي عن حقيقة خارجية (مثل جميع المعقولات الثانية الفلسفية). أي أن 
هناك في الخارج الذات الاطية المقدينتة ؤذات التخلؤافات: ولا توسكن محقيقة خا رجه 
اله سمي بالكضاة نو إل" إذا١‏ كاتف مرسودة فلايد مح السوال عن الاضاه. سد 
فليهى بالق م كدلو و8 بالذاكيد: لنعى الها أنه ادرف الكرك فازيدة أن يكون 
مخلوقاً. وإذا كان كذلك فلابدٌ أن يوجده الله. وجري البحث في هذا الإيجاد الجديد 
وهلم جرا. 


المقدمة الثالثة: العناوين الانتزاعية تتبع طرفي انتزاعها ومنشأه. أي إذا أردنا 


(١)الاتعام:‏ هى>قع 


6ه أنه كنع نواه يه امف واه اه ه01 اداه هكم له وعد ها إماه 16م هه وهاه قا 6ه أو 2 هاه هه وز 6ه اهز آهاك الور وده 2 معارف القران 


إثيات صفة حقيقية لعنوان انتزاعي فإنه يكون بلحاظ الصفات الموجودة في منشأ 
الانتزاع وإلا فإن العتوان: 'الانتزاعى ليس أمرا حقيقياً حتى :تثبث له-ضفة حقيقية 
إذن عند وصف هذه العناوين الانتزاعية لا بد من أخذ طرفي الانتزاع بعين الاعتبار 
وبلحاظ الطرفين نثبت وصفا ها. 

كلا بالنسينة لأ دالت توح :ذاتنا وتوبد ذات فعلناذ. ومن الطنيعى أن يكن 
فعلنا حدودا من حيث الزمان أكثر مناء فعندما نريد أن تكون .إرادتنا واقعة في زمان 
حدود, بينما نحن موجودون في زمان أوسع, وبعد ملاحظة ذات الفاعل (النفس) وذات 
الفعل (الصورة الذهنية) ننتزع عنوان الفاعلية لأنفسنا وعنوان المفعولية للصورة 
الذهنية, والعلاقة بينهها هي الفعل والتأثير. 

وهنا نتساءل: في أَيّ زمان تتحقق هذه العلاقة, ولأيّ زمان ينسب هذا الأداء 
(العنوان الانتزاعي) للفعل؟ 

إذا أردنا تعيين زمانه فلا بد من الرجوع إلى منشأ انتزاعه أي إلى الذات 
والفعل, فالزمان المشترك بين الفعل والفاعل هو زمان تلك العلاقة. وقد يعممر الفاعل 
ستين عاماً ولكنّ الزمن المشترك بينه وبين الفعل كان عشر دقائق, إذن هذه الدقائق 
العشرة هي زمان أداء الفعل (فني الواقع هي زمان الفعل وتنسب للأداء بالعرض). 

فإذا كان طرفا النسبة غير زمانيين أَيِصحٌ لنا القول إن «التأثي» المنتزع من 
موجودين غير زمانيين يتحقق في ظرف الزمان؟ 

قلنا إن العنوان الانتزاعي تابع لمتشا انتزاعه, ومنشأ الانتزاع هتا لا زمان له 
إذن كيف يمكن القول إن هذا التأثير واقع في زمان؟ 

أمَا إذا فرضنا أن الله الذي هو غير زماني وخالق للزمان قد خلق مخلوقا زمانيا 
مثل أشياء العالم الطبيعي فاذا نقول هنا؟ 

إن عنوان الفاعلية عنوان ذو طرفين, وأحد طرفيه هنا شيء غير زماني والطرف 
الآخر شي زماني, أحد طرفيه ذات الله تعالى والطرف الآخر هو المخلوق المادي. فهل 
تكون العلاقة بين هذين زمانية أم غير زمانية؟ 


من الطبيعي أن يكون ها اعتباران» فهي تتصف بالزمان بلحاظ تعلقها 
بالشيء الزمانيء وهي أيضا غير زمانية بلحاظ تعلقها بالله سبحانه. 

ويطرح هنا هذا السؤال: 

كيف يمكن أن يكون لشيء واحد طرف زماني واخر غير زماني؟ 

الجواب: لو كان هذا شيئاً خارجياً لصم فيه الإشكال, ولكئنا قلنا إن العليّة 
والإيجاد و.... هي مفاهيم انتزاعية ينتزعها العقل. إذن يمكن أن نلاحظها مرتين 
باعتبارين. 

ومن هذه المقدّمات ننتقل إلى صميم الموضوع: عندما نستعرض القران 
الكريم نجده ينسب أنعالا متنوّعة له سبحانه, فهو ينسب إليه الماديات والمجرّدات, 
الخلق والتدبير, إذن من ناحية أن لله تعالى ارتباطأ بجميع موجودات العام. بينه وبين 
كل واحد منها وبينه وبين يجموعهاء فإن رابطة الفاعلية تكون موجودة. 

ونلاحظ أن القرآن أحياناً يبين هذه الأفعال بشكل زماني, وذلك لأننا نعرف 
الفعل مقترناً بأحد الأزمنة الثلاثة. وإذا أراد الله أَنْ يبين علاقته وعلاقة أي مخلوق 
غير زماني فإنه لا بد أن يبينه بلفظ الفعل, وهو يدل عندنا على الزمان, بينما تلك 
العلاقة ليست زمانية, إذن لابدٌ من الإلتزام بأن هذا الفعل منسلخ عن الزمان كما مرٌ 
علينا خلال دراسة الآداب العربية من أنْ قوله تعالى:طوَكانّ ألله عَليياً حكيماً» 
(كان) يعتير منسلخاً عن الزمان. 

ولا كانت الأفعال المستعملة في مورد الله منسلخة عن الزمان, فلا بدّ أن لا 
تكون تدريجية (لأن الزمان لا يمكن أن يكون بلا تدرج): وتوجد في هذا الخصوص 
آيات تدّلٌ على أن فعل الله لا تدرّج فيه ولا تأخير: 

«إنما أَمْرْهُ إذا أراد شَيْئا أنْ يَقول لَهُ كُنْ فَيَكُون#". 

(إذا) تدل على الزمان. وقد قلنا: إن ذات الله لا زمان لهاء إذن يكون هذا الزمان 


١01‏ ل ا 


بلحاظ تحقق الفعل ومتعلق الإرادة لا بلحاظ الذات الإلهية نفسهاء ف «أراد» زماني 
بلحاظ الانتساب إلى متعلق الإرادة لا بلحاظ الذات الإلهية. 

ومن ناحية أخرى توجد آيات تصرح .بأن فعل اله قد امتد عذة أيَام. كما ورد 
نوله تان بق موضوء كلق السارات والارضن: 

«الله آلذي خَلَّقَ آلسّهاوات والأرض وما بَيَْيُما في ستّة أَيّام 4" 

إذا كان الله أراد فهو يقول له كن فيكون, فلاذا استمرٌ ستة ايام؟ 

الجواب: إذا دققنا فيا قلناه سابقاً يتضح لنا طريق الجمع بين هذه الآآيات, 
تضق :ترفطن ما فاله دعقن :النتصوية من أن الأياض: الدالة.فن "الدفسة ملق 
بالموجودات غير الزمانية. وقد حمل بعضهم «الأمر» الوارد في الآيات على عالم 
المجرّدات, ولكئنا لا نتفق معهم على هذا لأن للآية الكريمة إطلاقاً ونلاحظ أحياناً 
استعبال «الامر» في مصاديق مادّية. ولا يوجد أيٍّ دليل على أن «الأمر» يستعمل في 
القران بمعنى عام المجردات. 

ما وجه الجمع الذي نراه صحيحا فهو: إن الفعل اللي من ناحية انتسابه 
إلى الله تعالى فهو ليس تدريجياً. وما الطرف الآخر فهو تابع له, إن كان زمانيا 
فسيصبح هو زمانياً وإلا فلاء مثلا إذا كان الخلق والأمر متعلقاً بالمجردات التامّة إذن 
كلا الطرفين سيكونان غير زمانيين. وأمَا إذا تعلقا بالموجودات الزمانية فسيكونان 
زمانيين بهذا اللحاظ. 

فإذا قلنا: الآن خلق الله. فهذه «الآن» من جهة انتساب الفعل للمخلوق لا 
للخالق. وعليه نقول: إن الله أراد خلق السماوات والأرضء فقال لما: كوناء فكانتاء 
ولكنّ وجود السباوات والأرض كان في ستة أيام, أي أن هذه الأيام ظرف للمخلوق 
لا لله 


إذن فالآيات الدالة على الزمان تكون بلحاظ تعلقها بالزمانيات, والآيات 


فيه السحدة: ُ. 


الدالة على غير الزمان تكون بلحاظ العلاقة الموجودة مع الله سبحانه وتعالى. 

فإذا لاحظنا صدور الأشياء المادية من الله فلا تدريج ولا زمان, ويهذا اللحاظ 
نقول: إن الله يخلق جميع الأشياء وحتى المادية بدون زمان, وعملية الخلق التي يقوم بها 
الله تتعلق به فلا زمان لطاء فهى إرادة منه وقول«كن» فإذا تعلقت إرادته بشيء فإنه 
يتحقق انان كان أم ‏ سوحودا عرّداء افإرادته لا تقم تق ازمانثم ماذا بوجد.عندما 
يريد؟ يوجد شيء يشكل الزمان أحد ابعاده. فالموجود المادّي له أبعاد متعددة, هي: 
الطول. والعرض» والعمق: والزمان» وكا أن لكل شىء طول خاصا يه فله زمان 
خاص به. وله عرض مختص به. وقد بين هذا الموضوع صدر المتأطين رضوان الله عليه 
وهو يختلف عن الموضوع الذي اشتهر به انشتاين من أن الزمان هو البعد الرابع, 
وليس ههنا يحال تفصيل هذا. 


فالزمان يوجد مع العام كبا أن الطول والعرض يوجدان معه. عندما يخلق الله 
قينا عاديا كت بود طوله وقوه :قبل وحوة القتىء ابرع وعودة؟ إن يذ | الى 
معناه ما له طول وعرض فإيحجاده يعني إيجاد طوله وعرضه وعمقه وزمانه, وهذه الأشياء 
ليست منفصلة عنه. وإيجاده أيضاً يعني إيجاد زمانه لأن الزمان بُعد من أبعاده ويتضح 
بهذا أن فعل الله من ناحية انتسابه له تعالى لا يقع في ظرف الزمان. لأن الشيء لم 
اق فل فزناته أيضا غير موحوة ا ماهو تلق :معدا كالظرل والعرض قاما 


أما كيف 5 ذلك؟ إن الله يقول للعالم: «كن» 0 وأَيّ عالم يوجد؟ يوجد 
العالم ذو المليارد عام مثلا كما أنه ذوالمليارد كيلومتر فرضاً. وعندما يريد الله أن يخلق 
الطول أيلزم أن يكون اله حالا في مكان؟ كلا فالته لا يحّده مكان, وكذا الحال فيما إذا 
أزان ضاق ىه وماق فا نهالايلوع أن كو تماق وب الاو فدات اللاسنيهات 
ولذ'قملك خلان. فى الزمات»بولكنه .من تاحية اتساب فغله هال إن المخلوقالزماق 
ذا سات ا لمان سول انه كما لن: 


000 000000000100 ١ 


معرب 


إنها امه ذا ارافشينا أن يفول كن سكو ن. 

وأَيٍّ أمر؟ 

كل أقن عاديا ان كردا 

كاز ل عضي النسر وه عل نقدة القع الاشاة فى الانيةدو لك هذ 
الفهم لا ينسجم مع إطلاق الآية:«إذا أراد قينا» يما فهمنا يتلام مع إطلاقها. 
وولف اق له الشارات والأرض في ستة يام 5 خلق الله الإنسان خلال تسعة 
شهو رء معناه أ ن الله خلق 00 وبعد وجوده ستة يام أو تسعة شهور. كما أ نْ له طول 
وعرضاً وعمقاً عا 

فإذا قال لموجود عمره مليون سنة: «كن» فهو يوجدء وماذا يوجد؟ يوجد 
القى الذي ممعي ملبوق عاد وهة! الكيمق اكنال مال بق زنان لاتسعيط: يكل 
الأمنتببولا يق ايها سبال وسمكان: 


تحذثنا فيا مضى عن هذه الآية الكريمة: 

«إنّا أمرهُ إذا آراد شَيْئاً أن يَقُولَ لَهُ كُنْ فَيَكُونم1". 

وهو حديث عن إرادة الله وكلامه. ونواجه هنا هذا السؤال: ما هو معنى إرادة 
الله؟ أيكون الله مثل الموجودات الأأخرى يفكر في الأفعال ثم يتخذ قرارا بالقيام بها 
ثم يقول «كن»؟ 

وقبل الجواب نذكر مقدمة تعيئنا في فهم الموضوع: 

إن فاك 1ق انه كورى عل ادن عنات الذات: زناف النعل: 
صفات الذات هي التي ينتزعها العقل من الذات المقدذسة نفسها مع قطع النظر عن 
مخلوقاته تعالى. وهي واردة في الشرع وعلى لسان الوحي, مثل: مفهوم الحياة (صفة من 
صفات الله ): 

«الله لا إِلَهَ إلا هْوَ لحي 4". 

فالحياة صفة لذات الله. ولا علاقة لها بالمخلوقات وجدت أو م توجد. فهي 


21 :سي)١(‎ 


0 البقرة: 06 . 


١‏ لا 


تعب الات ملاظ الذاك فشبها موردون نر إل امنقييه اخوع كد عام انه 
فيو سيحالة ازاك كالة رجن كني يرو أ ل بيوكات» ركذا الدرنه فهو لبن اجر 
وحتى لو أقحمنا مفهوم الاختيار في القدرة فهو يعني أنه موجوم يعمل نتن ناف تولييين 
يجبورا على أمر. ولا يمكن الضغط عليه لأذاء عمل, فالقدرة صفة تنتزع من الذات 
الإهية مع قطع النظر عن متعلقها. أي أننا لا نلتفت إلى أن قدرته على أيٍّ شيء 
تكون. هذه صفات للدات. 

وتوجد مجموعة من الصفات لا يمكن أن تنتزع وتنسب له إلا إذا أخذنا يعين 
الإعتبار خلوقا. وتسمى هذه بصفات الفعل كالخالق والرازق والمدبر وأمثالها. وهي 
تحكي عن الأفعال الإطية وكيفيتها. فم| لم نأخذ بعين لإعتبار مخلوقاً لا يمكن أن يقال: 
إن ااه كال مونائا با غلبن الأعتبار م رونا لا"يمكن القؤلة إن التهترازق. 


خ الشتلته العلاةوالمتكلموين بعد هذا التقسيع فى بعضن. الغنات كل أ 
صفات للذات أم صفات للفعل؟ أي هل أنها تنتزع من الذات المقدّسة أم من فعله 
تعالى؟ ومن جملتها صفة الإرادة وصفة الكلام اللتان تنسبان إلى الله تعالى» فمن 
البحوث الغارقة في القدم هو هذا الموضوع: 

هل كلام الله حادث أم قديم؟ 

ولعل تسمية علم الكلام قد جاءت من مناسبة البحث عن كلامه عر وجل. 
وهل كلامه ينتزع من ذاته أم من مخلوقاته؟ 

وامتدٌ البحث إلى القران الكريم هل أنه حادث أم قديم؟ 

واي : النزاع بين المتكلمين من أهل السئة: الأشاعرة والمعتزلة, 
فالأشاعرة يعتقدون أن القرا ن كلام الله وهو قديم ومن صفات الذات. وعارضهم 
المعتزلة بشدّة واعتير وا كلام الله حادثاً والقرآن مخلوقاً. وأدّى هذا الخلاف العنيف إلى 
كتين سكي يقطبا نر وانك لكلاف مول كلاعايها اهبو رادته ا هاامين تعضفات 
الذات أم من صفات الفعل إلى زمان نضج الفلسفة الإسلامية. 
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كانت هذه إشارة عابرة إلى تاريخ هذه المسألة, وما حدث فيها من اختلاف 
بين العلماء والمفكر ينء والآن نعود إلى السؤال الذي طرحناه في أوّل هذا الموضوع وهو: 
نأ هو سفت إرآدة' القاة ايكون اش مكل المويهوداتة لاخر ينكر ف الأففالات بعد 
قراراً للقيام بها ثم يقول: «كن»؟ 

إن البراهين العقلية والأدلة النقلية قائمقَ على أن الله تعالى ليس مثل الإنسان 
يفكر ويديّر وتعرض عليه هذه الأعراض , وإنا الذات الإطية المقدّسة ببساطتها 
واجدة لجميع الكالات. وعلمه تعالى حيط بكل شىء: وهو جل وعلا لا يصبح عام 
عن طريق التفكير ولا يتخذ قراراً بعد المقارنة, لأن هذه من شؤون الموجودات 
الجاهلة التاقضة العاجزة: نوم أغراض 'المخلوقات: الاذية .وات تعال مره عن أت 
كون علا الحوادكوالأعراض والكسات النانية إذج كنك تكوق إزاذة امه 

اختلف الفلاسفة والمتكلمون في الجواب على هذا السؤال. فوقف الفلاسفة في 
جانبء ووقف في مقابلهم كثير من المتكلمين. 

فالمتكلموق يدذعون مسشتديق إلى ظزاهر الكتاب والسنةت أن إراذة الله أمر 
حادث يوجد فى رمان خاص وظروف معينة: ويشكل عليهم الفلاسفة بأن هذا القول 
يستلزم بعض المستحيلات, فيلزم منه مثا أن تكون كات اشعميا ندمل اموه 
الذي تعرض عليه الأعراضء بينم وجود الله أرفع من الجوهر والعرض. وذكر وا 
إشكالات أخرى لا يمكتنا ذكرها تفصيلا لأن دراستنا قرانية. لذلك نشير بشكل 
سر يع إلى أهم ما ذكر وه. 

يقول الفلاسفة للمتكلمين: إنكم تدعون أن الإرادة حادثة لله. فهل تكون 
هذه الإرادة عين ذاته تعالبى, أم خارجة عنها؟ 

من الموكد أنكم تقولون: خارجة عنباء لأا لو كانت عين الذات م تكن 
غادنة رولا كاتق خا زنة عدبا فهى. إذه خلرقة وهنا اتساءل» الكون هده الارادة 
المخلوقة صادرة من الله بإرادته أم بدون إرادته؟ 

إن كانت صادرة منه بدون إرادته فيلزم من ذلك أن يكون الله فاعلا 0 


بينها أنتم تتهمون الفلاسفة بأنّهم يعتيرون الله فاعلا يحبورا. وأنكم تعتبر ونه فاعلا 
مختاراء وإن قلتم: إن الله خلق الإرادة بإرادة أخرى فإنه يلزم منه التسلسل. 

وللفرار من هذا المحذور أعادوا الإرادة الإلهية إلى علم الله. فاشتهر بين 
الفلاسفة المسلمين أن إرادة الله هي العلم بالاصلح, وبهذه الصورة فقد أعادوا الإرادة 
إلى الذات. وقالوا بأنها من صفات الذات وتختلف عن العلم. بأن العلم أعم منها, 
ويتعلق بأي شيء, بينما الإرادة هي العلم بالأصلح. 

ووفف المتكلمون ولا سبيها المتعيد منهم بالشرع كر موقفاً تعارضا قائلين: 
إنّ ظاهر الآيات يدّل على كون الإرادة مرا حادثاً: 

«إذا أراد شَيْئَا أن يَقولَ لَهُ كنْ فَيَكُون 7" 

ولو كانت الارادة من صفات الذات لم يصح صياغتها في جملة. شرطية أو 
زمانية. فمثلا لا يصمٌ القول: عندما تكون لله حياة فإنه يؤدي الفعل الكذائي. لأن 
صفة الحياة عين ذاته. ولا يمكن إدخاها في جملة شرطيّة زمانية. ولا يصمح القول: إذا 
قدرناء لأن القدرة عين الذات. إذن لو كانت الإرادة من صفات الذات لم يصح جعلها 
مدخولة لأداة دالة على الزمان. وعلاوة على هذا فإن الفعل «أراد» دال بنفسه على 
الزمان. 

وهو إشكال قوي دو اند ليس له بخراتيا+ .وا قفو ما يستطيعون قوله هو: إننا 
وول هذا الظاهر لقيام البراهين العقلية ضده.ءإذن النزاع ليس حول البرهان العقلي, 
وإنما حول هذه الظواهر, ماذا تعمل بشأنها؟ هؤلاء يقولون كا أنْ البرهان العقلي 
ألجأنا لتأويل «الرحمن على العرش استوى» و«جاء ريّك» فهنا نعمل نفس الشيء. 


ونحن نرى انفسنا ملزمين بالتأكيد على شيئين: 
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١‏ إن إعادة الإرادة إلى العلم - حسب قول الفلاسفة ‏ ليس ها وجه واضح 
لأن هذين المفهومين مختلفان. ويكون هذا مثلا لو أعدنا مفهوم القدرة إلى العلم 
متعللين بأن قدرة الله مقترنة دائم| بالعلم. وهو كلام لا يمكننا قبوله. 

"- إذا قالوا بأن مصداق هذه الأمور ف الله واحد فإننا نجيب: بأن مصداق 
الصفات الإطية واحد أيضاً ولكنه لا يلزم من هذا انطباق مفهوم صفة على صفة أخرى 
بحيث يكون مفهوم الضفات جيعا نتنينا واحندا. 

ولكننا نستطيع أن نعيد الإرادة إلى معنى يتناسب مع الذات بحيث لا تكون 
في هذه الإعادة مخالفة للعرف. 

عندما نستعرض الآيات الوارد فيها ذكر الإرادة نجدها تستعمل الإرادة 
بأشكال مختلفة: 

أ- بالمعنى المعروف وهو اتخاذ القرار: 

قلا أن آراد أنْ يَبَطش بالّذي هُرَ عَدُوَ هما !"». 

ينسورلك] #تتعمل فيه أخانا ببعنى الرفية للب 

#تريدون عَرَض ألدنيا وألله يُريدُ الآخرّة#!*. 

ف «يريد» هنأ بمعنى نوبرضي ولس سيعت بيتك قزاراء أن هذا يتلق 
بالفسل: ولا معنى لأن يتخذ الإنسان قراراً تلاحظ الدنيا. ومعنى الآية هو: أنكم 
تتخيّلون الدنيا شيئا مه وهذا تحيّونها. ولكنّ الله يعلم أن الآخرة أهمٌ منها لهذا فهو 
عنيا لك 


فهل هذان المعنيان متباينان أم يلتقيان في شيء؟ نحن نرى أنْ الحبّ واتخاذ القرار 
متقاربان حيث إن الإنسان عندما يصمم على القيام بعمل لا بد أن تكون له رغبة في 
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القيام به. وإذا كان الإنسان لايحبٌ عملا بأيٍّ عنوان فإنه لا يقدم عليه. 

وقد تعترضون علينا بأن الإنسان يتناول الدواء مع أنه لا يرغب فيه. وجوابنا 
هوأنه يرغب في السلامة وهذا هو الطريق إليهاء أو أنه يحب استئصال عضو من 
أعضائه من أجل أن تحتفظ سائر الأعضاء بسلامتها. 

إذة بين المح والإزادة غلاقة الس راليكيء :هذ يقال اللمحبة إراذة لأنيا 
علة وجودهاء بل يمكن القول: إن الإرادة هي تبلور تلك الرغبة الباطنية. 

وإذا كان من اللازم إعادة الإرادة إلى معنى اخر فأنسب ما يكون هو إعادتها 
إلى حبّ الله. وهو عين ذاته (صحيح أنهم لم يعدّوا المحبّة من صفات الله. ولكنّ 
البراهين العقلية تجيز لنا نسبة المحبّة لله. فهو تعالى يحب ذاته وكبال مخلوقاته واثاره 
ا 

إذن يمكن عد الإرادة بأحد الاعتبارات صفة للفعل وباعتبار آخر صفة 
للذات.فإذا كانت بمعنى التصميم على أداء عمل فهي من صفات الفعل. وإذا كانت 
بمعنى المحبة والرغبة فهي من صفات الذات. 


وما هو موقفنا من ظاهر الايات والروايات الذي يدل على أن إرادة الله أمر 
حادث؟ هل نؤوها أم هناك سبيل آخر؟ 

رللجواتب تذكن القارئة الكزيو و بعلناتق النضل اللجارق من القاهيه 
ذات الطرقين: اد «طرفيها يرقيط بمويخوة رد لا زهان لهب والطرق الآخر موقط 
بالموجودات الزمانية المحدودة, ومثل هذه المفاهيم يمكن نسبة الزمان إليها ويمكن 
تجريدها من الزمان, والإرادة أيضأ من هذا القبيلء وهي أمر بين المريد والمراد. 
فبالنسبة إلى المراد تكون زمانية, أما بالنسبة للمريد (وهو الله تعالى) فهي غير زمانية. 

وبعبارة لكر نحن نوافق على أن الإرادة من صفات الفعل كا ندال عليه 
ظاهر الآيات. وني هذه الصفات لا بد من ملاحظة شيئين: ١‏ الذات الإلهية 7 
متعلقها. ولا كانت منتزعة من طرفين. فإذا لاحظ العقل هذا المعنى. وهو أن الله ليس 
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5 ف ا فعله. ولا توجد قدرة في مقابل قدرته سبحانه انا الله يؤدي أفعاله 
حسب رغبته (وكل مجبور فهو ناقص) وهو تأم الاختيار في أعماله. فالعقل يلاحظ 
صدور فعل أو تحقق مخلوق من قبل الله بحيث لا يكون الله يحبوراً في إيجاد هذا 
المخلوقء وعندئذ ينتزع العقل مفهوم الإرادة وينسب المريد لله والمراد للمخلوق. 

وكل صفات الفعل هي ذات طرفين كالخالقية والرازقية وغيرهما. 

ولكن هذا الأتيضها عن إنياف الازاةة :الى .عي ,من صفات: الذات انضاء. واو 
كنا لا نجد تعبيرا في الآيات والروايات يتحدّث عن الإرادة الذاتية لأن العقل لا يمنع 
انطباق هذا المفهوم (الإرادة بمعنى المحبّة) على ذات الله. فكما أن العقل يثبت العلم 
للذات الإغية بقطع النظر عن الأدّلة التعبّديّة فهو يثبت المحبّة لها أيضأًء وإذا كانت 
المحبة تتعلق بالفعل فإن عنوان الإرادة يصدق عليها. 

ويتالخص ما ذكرناه في أن الإرادة على قسمين: 

١‏ الإرادة الفعلية: التي تنتزع من مقام الفعل, وهي أمر ذو طرفين: فمن ناحية 
انها متعلقة باللّه لا زمان طاء ومن جهة تعلقها بالمخلوقات تكون زمانية. 
١‏ الإرادة الذاتية: التي تنتزع من الذات, وهي بمعنى المحبّة, أي أن الله عندما يؤدّي 
"أغالة لحن يورا ولا شه غليه وإنما هو يحب فيعمل كما يحبّ. 

كلام الله: ثم ننتقل إلى الموضوع الثاني وهو كلام الله: 

«إنها أمْرهُ إذا آراد شَيْئا أنْ يَقولَ لَهُ كُنْ فيَكون». 

«( وكام لله مُوسى تَكلياً”. 

بالنسبة للكلام الإلهي في بعض الموارد التي يوجد فيها مخلوق يتمتع بالقدرة 
على الفهم والإدراك والسمع فإنه إذا كلمه الله بشىء وفهم معنى كلامه يمكن القول 
إن الله قال له وهو سمعه. 

ومأ نعرفه نحن عن السماع يتعلق بالاذن. فشخص يتكلم والآخر يسمع صوتا. 
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كا تخلق ناعون هر طبلة الأذن فإنه يمكن القول: إن الله تكلم مع الإنسان, كما 
يحدث ني كلام الإنسان مع الإنسان فهو يوجد موجات صوتية في الهواء تخترق طبلة 
الأذن. تمحدث ارتعاشاً داخل الأذو ول من هناك إل :ال فينهم الاتساو سينا 
فإذا خلق الله صوتا مثل الصوت الإنساني يحدث موجات في المواء تبترِّا طبلة الأذن 

قل إلى مخه فيفهم منها المعنى المتعارف, فإننا نستطيع القول: إِنْ الله تكلم معه. 


ولست أَدّعي انه يقيناً بهذا الشكل, ولكني أقول: إذا كان الأمر كذلك فإنه 
يصدق عليه كلام الله. كا لو فرضنا أن موسى عندما كان في جانب الطور وتحت 
الشبورة فد مسي بضونا ماديا ,تول: 

«إني أنا آلله رَبّ العالمينت”. 

فاهترّت بهذا الصوت طبلة أذن موسى, ففي هذه الحال يصدق أن الله قد كلم 
0 

وقنن يكون كلامة عاق يشكل آخر ققد تكو هناك مرهودالة الخرئ :لا 
تتفاهم بالصوت والأذن والأمواج الصوتية, فكل موجود يتكلم ويسمع بشكل يتناسب 
م كو رم ند اللاكة ناي لذ معو بالأذن المي زلا كون افا وسيطا فى 
سا عه ونا هع عون فشكل عر الانقرنه يعن آنا ل تحط بيع علا . 

وهذا فنحن لا نستطيع أن نفهم كيفية كلامه تعالى مع الملائكة, فهو يقوم بشيء 
تفيميم جا ريت ولكته ما ذا يعمل »اننا عدرى آنا لا نهم القفولة اللانكة اعون 
الفهم, رأقصى ما بمخطع فهميه هو أن الله يشوم مع كل تاوق يعمل يشهيطة ب 
مقصوده., وفي مورد الإنسان يخلق 06 له. ولا بل أن يكون 5 هذه الحال 0 قادر 
على إدراك الموضوع ثم يتلقاه ف ظروف معينة, وعندئذ نقول: إن الله تكلم وهو قد 
استمع. 


9( القصص: ”0 
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طوإِذ َال رَيّكَ للملائكة إن جَاعِلَ في الأزض خَلِيفَة04. 

وهم استتهوا لهذا القول: آنا كيق؟ قات بين لد لألهاللن جنا إذن 
نحن لا نعلم بالضبط كيقيّة هذا الحدثء ولا يوجد ما يشير إلى أئنا نعلم كل شىء: 

لما أوتيتم مِنَ ألعلم إلا قليلا 4" 

إذن لا بدّ أن نعلن عدم علمنا في كلّ حال لا نعلم فيه شيئاً. 

ما بالنسبة هذه الآية: 

«إنما أمُرَهُ اذا أراد سينا أن يقول لَهُ كنم ". 

فالشيء الذي يريد اه إيجاده ليس موجوداً لحدٌ الآن. فكيف يقول له الله؟ 
وإذا كان موجوداً فهو ليس بحاجة إلى إيحاد. إذن كلام الله هنا يختلف عن سائر 
الموارد. فكلامه تعالى مع الملائكة أو مع موسى يتم بأحد السبل التي مر ذكرهاء أمَا 
هنا فكيف يتم كلامه مع شيء غير موجود لحدٌ الآن؟ إن هذا الكلام ليس أمرا حقيقيا 
ولا يعني وجود متكلم وسامع ووسيط لنقل الصوت, فإذا وجد قائل. وحتى لو كان له 
صوت,. ولكنه لاوجود لمستمع, فهل يصدق عليه «التكلم» حقيقة؟ 

افرضوا أنكم جالسون في غرفتكم وتتصورون موجوداً سوف يوجد بعد مائة 
غام 'فهل يضح أن تقولواة إننا ذقنا مع .مق سموخة يس يماثة عاءة ناليم يوووا 
الأن حت :تقح نوا مك إلا أن دكون رصورة محديف مع النقسسء ولك هذا لببين كلما 
خققيا لاله له ووو لببعسة يفي ما تتتولوة: 

فالآية الكريمة:لأنْ يُقول لَهُ كنْ فَيَكون» لا تقصد القول الحقيقي, وإنْما 
فو تغبين .من بان الاستتعازة أو الكتابة؛ يقضد .مه أنه لا وجود"لأى/شرط :وله ليه 


فاصلة بين إرادة الله وتحقق الشيء المراد. فإذا أراد الله شيئاً فهو سيوجد من دون 


(8) البقرة: .5١‏ 
)١9(‏ سسن: 5م 


1 ا ا لان 


تأخير, ولا يتوقف فعل الله على شيء. وهو ليس بحاجة إلى الأسباب والوسائل. 


وعندئل نواجه هذا السؤال: 

هل أن الله يخلق أشياء هذا العالم بدون وساطة أم بوساطة؟ لا شك أن أشياء 
عامنا تسد فى تظل تظاء كو رفن القلية والعلولية» فاللر اره ”توعد ربياه النسسن: 
والمطر يوجد بوساطة السحاب, ولو م يكن سحاب فإن المطر لا ينزل. والسحاب لا 
يتحرّك إلا بالرياح, وهكذا كل ظواهر عالمنا خاضعة لنظام الأسباب والمسيبات. 

فهل يمكن أن تكون هذه غير مشروطة بالأسباب؟ أيمكن مثلا أن يوجد 
إنسان من دون أب وأم ما عدا الفردين الاستثنائيين وهما ادم الذي جاء إلى الوجود 
من دون أب ولا م وعيسى(ع) الذي جاء من دون أب؟ 

كلا. إن الإنسان عادة يجيء إل األياة من أيه ومن اللركد: أن للا نوي 
دخلا في تحقق الوليد. إذن يوجد اته الوليد عن طريق الأبوين. 

وجناء غلل هذ أ يصييم قعل اله منشبروطا بوتحود الأبوين. ودرا رل عونل 
بوجود الشمسء ويلزم من هذا أن يكون الله سبحانه محتاجاً إلى الوسائلوالوسائط 
وإلا فإن فعله لا يتحقق فأصبح الله تعالى محتاجاً وفعله مثشر وطا. 

لواب أن عن القلول. يقونك: الغيانا عل .يعض اشرو روفي تل 
قسمين: فئة منها تكون شروطأً لفاعلية الفاعل, أي ما لم تتحقق هذه الشروط فإن 
الفاعل غير قادر على أداء العمل. وفئة أخرى هي شر وط لقابلية القابل. 

الألبيلا عدها وريد ]اناد لاخو مرشوج م لإ طلا مسرن كزين 
الأستاذ متقنا لهذا الموضوع. من هو المدررس؟ هو الأأستاذ فهو الفاعل. ما هو الفعل؟ 
هو التدريس . متى يتحدق التدريس؟ يتحقق عندما يكون الأستاذ حيطأ بموضوع 
الذرس» رط أن يكن قادرا عل النا ندا هو هذا القرط ؟ نه شروعل الفاعلية 
الفاعل. 

فلكي يكون هذا الإنسان أستاذا فإنه محتاج لتعلم هذا العلم, وبتحقق هذا 


إرادة الله وكلامه وممممة م ةفةم ثم مووفوء ري نورقم نووم ةمهو ووه مو فو ةرو ومو ووو و ووو وده رو ووو دوه ١6‏ 


الشررط افإن وجود:ذلك الإشنان .يضيح أكثر تكاملا. ولكنه أحيانا يكون التدريس 
العمردة برجن انلاب تم ل جلا فإنه لا يتم إلا بوساطة مكبر 
الصوت, وإذا لم يوجد هذا المكبر للصوت فإن التدريس لا يتم لأن الطلاب الجالسين 
قمفخرة الضف الا يسمعون :ما يقولة الأستاذ.:وهذأ المكبر للضورتك ل يزيد ى قذرة 
الأستاذ على التدريس فقدرته عليه باقية كما هي. ومتوقفة على مدى احاطته 
بالموضوع وتسلطه على البيان, ولكنه محتاج إلى هذه الوسيلة لكي يستفيد الطالب من 
الدرس لا الأستاذ. فهذه الوسيلة تزيد في قابلية القابل لا فاعلية الفاعل, لأنها لا 
تضيف كالاً إلى وجود الفاعل. وإنما هي توفر شرطأً لتحقّق كال الطالب. 

ولا بدّ أن نشير هنا إلى أن المثال لا يجب أن يطابق الموضوع المذكور له من 
جميع الجهات, فالمثال مقرّب من جهة ومبعد من جهات, وهذا لا ينبغي أن يغترض 
أحد قائلا: إن الأستاذ إذا لم يصل صوته إلى الطلاب فذلك بسبب نقصه هو لأنه لا 
يستطيع أن يرفع صوته أكثر من ذلك, فنحن لم نتكلم عن صوت الأستاذ وإنما كان 
حدها ف قدر عه عل ادوس :ودر الصيورة: للا عطي لزه فما . 

وعلاوة على هذا فإن مكبر الصوت لا يرفع صوت الأستاذ في الواقع. بل يبقى 
صوته كما هوء ويكون هذا المكبر وسيلة لنقل الأمواج الصوتية للآخرين. 

فمحل شاهدنا ليس هو وجود النقص في صوت الأستاذ. وإنما هو قدرته على 
التدريس والتفهيم, ولا يوجد نقص في هذا المجال حسب الفرضء ومع وجود هذا فإن 
التدريس لا يتحقق بالنسبة للبعيدين عنه إلا بوساطة مكبر الصوت, فهذا هو شرط 
لقابلية القابل: 

ومثل هذا يصدق فيا إذا أريد تحويل التراب إلى إنسان, فإئه لا بد أن يقطع 
رامل ووو مر فيه شروطء فلكي تتحول الخضروات واللحوم إلى دم يجري في 
عروقكم لا بد أن تجتاز مراحل معينة وتحصل فيها بعض اشير ان حى صب دما 
ثم يبني ما يحتاج إليه الجسم. 

لأيّ شيء يعود هذا الشرط؟ إنه شرط للادة, فالفرض هو أن المادّة لا تصل 


إلى هذا الحذ ما لم تقطع هذه المراحل. فالشرط هنا للادة ولا علاقة له بالله سبحانه. 
وإذا أراد الله تحويل التراب إلى إنسان فلا بد من تريره بهذه المراحل حتى يصل إلى 
هذه النتيجة. كبا أن الذي يريد الانتقال من قم إلى طهران فإنه لا بد له من قطع 
هذا الطريق المعين حتى يصل إلى هدفه. 

وما القول بأن الله يستطيع أن يوصل المادة إلى إنسان من دون قطع هذه 
الزاعل: ان اقرضة معافش» لآن الفرض هو أن 53101 نتن فهر له رولا بل من 
ويه بالومتائط حت تمل إل التهاية» رصع بح أن الله يستطيع أن يوجد شيئاً من 
قوق أن هر رده امراخل؛ نمت كون أن دكين مقووطا بيده الشروط نوكيه يقد 
لا يكون موجوداً ماديا وإنما هو موجود جرّد. وفي العالم من هذه الموجودات ما لا حدٌ 
لدنولة نض ولكما لذ فته موجودات: الال الماذئ لذ 'تعروفة حي تحدن فنه 
الأشياء عن طريق التحول والانتقال من مرحلة إلى اخرى. بل وجود تلك المجردات 
يكون دفعياً وكالاتها موجودة فيها بالععل. 

فإذا اراد الله أن يخلق عالما ماديا فالعام اللاي يع جا هو مقر لك سمي 
الأ عاد االزماققة بو الكانية :وام || علق الله شيئاً من دون هذه الخصائص فلن ا 
عالاً ماديا وهو مناقض للفرض. 

ويطرح أيضاً هذا السؤال: 

إذا كنا لا نفهم حقيقة كلام الله مع الملائكة لأننا لا نعرف حقيقة الملائكة 
أنفسهم فهل نستطيع أن نفهم حقيقة كلام الله مع الإنسان(النبي)؟ 

الجواب: صحيح أننا نفهم النبي با أنه إنسان مثلنا: 

لفل إنما آنا بسر مفلكم يُوحَى إلي7". 

ولكنه لا يلزم من هذا ان نكون قادرين على إدراك حقيقة الوحيء واقصى مأ 
سطع أن تقولةنهوة إن الونحى خالا ما كان يتم .يوسناظة جيرئيل: ولكنه كيفك كان 


)١7‏ نصلت:5. 


إرادة الله وكلامه اا 1 0 


جبرئيل يوصل الوحي إلى النبي؟ لسنا نعلم لأننا لا نعرف حقيقة جبرئيل وهذا فإننا 
لا نعرف طريقة تفهيمه. ونحن نقرأ في القران الكر يم: 

لنَرَلَ به الرّوحٌ آلأمين على قلبك4'"". 

فنحن نفهم من هذه الآية أن جبرئيل يحمل رسالة إلى قلب النبيء وقد يستفاد 
أحياناً أن الوحي كان بصورة مكتوبة تنزل على النبي بوساطة الملائكة, ولكننا نجهل 
اما وجود الملائكة وكيفية هذه الكتابات وكيفية قراءة النبي(ص) ها. أو أنداص) 
كان يسمع ما يلقى إليه. أمَا ما هي حقيقة ذلك الصوت أهو مادّي أم لا؟ إن ذلك غيب 
فى لنا السكوت. ق مقابله والاعتراق يأننا لا تعلب: 

فهل كلام الله من ذاته, أم هو خارج عن ذاته؟ 


لا شك أن ما نفهمه من الكلام هو أمر حادث لا يمكن إطلاقاً أن يكون هو 
النذاتالقدعةه وان إعادة كلانه إن عليه تنا فهو عالق للنهم العراق» أن 
التوسع في معنى الكلام لا بد أن يكون في حدود ما يقبله العرف. وإعادة الكلام إلى 
الذات لا يتقبلها العرف. ولكنه لا ينبغي أن يغيب عن أذهاننا أن ما ينسب إلى الله 
جتان دعهة انتسابه إل الةبودىي ل زدائنة).وحية أخرى كان _الخلر قات وه 
حادثة وتتصف بالزمان. 


.1917 :ءارعشلا)١١1(‎ 


علاقة أصل العلية بالتوحيد الأفعالي 


انتهينا فييا سبق إلى أن جميع ظواهر الوجود متوقفة على إرادة الله, ولا يستغني 
عنها أي موجود في أَيٍ زمان وأَيّ مكان وفي أي شأن من شؤون وجوده. وقد يتوهم 
البعض من هذا أنه يعني نفي تأثير أيْة علة أخرى في ظهور الأشياء. 

وقبل تصحيح هذا 0 وبيان العلاقة الصحيحة بين أصل العليّة والتوحيد 
في الأفعال نرى من اللازم شيئا من التوضيح حول مفهوم العلة والعلية: 

للعلة في الفلسفة اصطلاحان أحدهما أعم من الآخر, فالأعم يطلق على كل 
قوع تومت عابة شيء اخرعتواء أكانة لمتوقف عليه فاعلا أم سباً أم شرطاً ايا 
أم أي لون من ألوان التوقف, فكتابة الرسالة تتوقف على شخص الكاتب: فهو علة, 
ونتوقف على يدهء فهي أيضا علة. وتتوقف على سلامة عقله, فهي علة وتتوقف على 
الوق :والقلم والدواة:فكل واجد.متا عله أيضا: 

والاصطلاح الخاصٌ يعني الفاعل, وتقسم العلة الفاعلية إلى قسمين: 

١-مامنه‏ الوجود. ١؟_مابه‏ الوجود. 

والعلة الفاعلية الحقيقية هي ما منه الوجود فهي التي يفيض منها الوجود. 

وبعد هذا التوضيح نتساءل: 


هل يقبل القرآن أصل العلية (تأثير شيء في آخر بمعنى الفاعلية أو بمعنى 
مطلق التوقف)؟ 

وإذا قبلها فكيف تكون علاقة أصل العلية بالتوحيد الأفعالي؟ 

أيمكن قبول التوحيد الأفعاللي وأصل العلية في وقت واحد؟ أم لا بد من اختيار 
أحدهما ورد الآخر؟ 

ذا أخذانا العلية بمساها الخاصّ (الفاعلة) انا لست عورد قتوال: القران 
فعسه وانيا التوحيد في الأفعال مبني عليها وبراهين وجود الله قائمة على أصل 
العليّة, ولدينا برهان مشهور على وجود الله يسممى برهان علة العلل, فاته علة جميع 
الظواهر أي أنها جميعاً حتاجة إليه. فالعلية بهذا المعنى لا تتنانى مع التوحيد الأفعالي 

ما إذا أخذنا العلية بمعناها العام الذي يعني مطلق توقف شيء على آخر فلا 
بدا من دراسة ألوان العلل المنتشرة في عام الوجود. والرجوع إلى القرآن الكريم 
لمعرفة هل أنه يعترف بها أم لا ؟ 

أي هل أن القران يوافق على توقف بعض الظواهر الطبيعية على البعض 
الآخر, فبعضها علة مادية للبعض الآخر. وبعضها معد للآخر. وبعضها شرط تحقق 
البعض الآخر؟ أم لا؟ 

عندما نستفتى القران نجده يثبت هذه العلاقة بين الظواهر سواء أكانت بين 
السبب والمسبب أم بين الشرط والمشروط أم بين المعدٌ والشيء المحتاج إلى إعداد. 
فجميع هذه الموارد يقبلها القران. وهناك ايات متضافرة على هذا الموضوع. وسوف 
نذكر من كل باب آية باعتبارها نموذجاً على الموضوع (ولكلٌ منها نظائر كثيرة). 


)١(‏ العلة الماديّة: 
تبقى المادة المشتركة بينهم| حفوظة وتتغير صورته فقط, وبقبول الصورة الجديدة يظهر 


علاقة أصل العليّة بالتوحيد الأفعالي م م ا 


موجود جديد. 

والقرات ترك مدل سم العلية. فهقالك | نالع ند ل هل أن لنبسا دتو الا رط 
كانها بصورة دخان م اضيغتنا يبذا الشكل الحال: 

«ثمّ استوى إلى آلسّماءِ وَهىَ دخان 14". 

بعضهم فيج من الاية أن امادة توجد نتيجة لتراكم الطاقة, واعتبروا الطاقة 
مانا للدخان. وقال البعض الأخر: | إن الوجود كان في يذابة الامن.يشتكل غاز ثم 
ضغط فتحول إلى جامد. وعلى أيٍّ تفسير فإنه مادّة هذا العالم. 

بالنسبة للموجودات الحية: 

شرل امه تمان : 

لوَجَعلنا مِنَ ألا كل شَيْءٍ حي 14" 

أقنة الام عنتما نه لظيو الربعوداق اله 

وبالنسبة للنار: 

«الّذي جَعَلَ لَكُمْ منَ آلشّجَر الأخضر نَارَا4'". 

لالش ل 00 

وبالنسبة لخلق الإنسان: 

(إنا خَلقَناهُم من ن طين لازب #". 

فالطين علة مادّية لوجوه العاف 

وبالنسبة لخلق الجن: 

#والجان حَلَقَنَاهُ من قبل منْ نار السموم #!*. 


١)فصلت, ١١‏ 
(؟) الأنبياء: ٠م‏ 
(؟) بى: ١٠م‏ 

(غ) الصافات: .١١‏ 
(16الحجره /7ا؟ 


دق ف قط ها ااه عاك اق ل هه جوع ل ب عه ل عاو عي ع اموه لاك اله مااع عا له أيه ذه اه ل فاه 1 وهام وه أله وا واه معارف القران 


ففى هذه الآيات استعملت كلمة (من) للدلالة على العلة المادية ومنها نعرف 
أن" القرات يقار هجا لعلة اللاد ب .وعداك اناك فسدة عفد نا السينية الدلذلة عل 
لون من التأثير المادي. 

انول مِنَ آَلسَياءِ م فرج به من آلشمرات رذقا لك 4”. 

كالما وسيب وز المواة الغدائية للانسان. وفي القران تفار اشر كن ماديا« 
يوجب التطهير: 

يرل عَلْيكُمْ من آلسَاء مَءً لِيطَهْرَكمْ بهت" 

وهي اق بغرزوه بدر. 

وكل هذه الآيات تتحدّث عن العلل الطبيعية التي لا تملك:إرادة ولا شعو را ف 
إيجاد الظواهر الأخرى وإنما كل واحدة منها علة مادّية تتّحد مع الظاهرة وتكون منشأ 
لوجودها. 


(؟)علية الملائكة: 

وهو لون من العلية الفاعلية المجهولة لدينا لأننا ل نجدها فى حياتنا ولكتنا 
نؤمن بها عن ريق الوحي. فلو 1 يتحذدث القران عن الملائكة ١‏ نؤمن /بوجود هده 
المخلوقات فضلا عن تأثيرها ف الأضاة والله سبحانه يثبت في القرآن رسا لعن 
للملائكة:إحداها في مو التكويية وال خيق 5 الأموو :للش بعية أي ا 
يكرتون وسطاء ق اتحقين. أنور: كر بن ووسيطاء الأضال رع الاق النة إلى الاسياء: 
قال الله تعال ف كتايه الحكيم: 

«إجاعل ألخلائكة رُسُلا04. 


)(1) البقرة: "5 


١/ا)‏ الأنفال ١١‏ 
)م فاطر: ١‏ 


علاقة أصل العليّة بالتوحيد الأفعالي. الل اوح ال مطو و وي ا 


فالفيو الت كونب رسلا ف الأمور 0 ولكنّ الآية بإطلاقها تشمل 
الأفوو الكويية: أضا ).وقوعه اناه رع أن اللفكة سدحلية ن الأمور 
الكوينية ينها يا وردق فص هري 21) عندمًا أراد الله أن يمنحها عيسى (ع): 
فآرْسَلْنا يها رونا فعمثلَ ا بَشَرَاسَوياً * قالت في أعُود بلرحمن منك 
إن كنت تقياً * قال إنها آنا سول ربك لأهبّ لك غلاماً زكيا14" 
ولا بهمنا هنا 3 يكون المقصود من الروح هو جبرئيل لأنه يسمى 5 الآيات: 
«الروح» و«الروح الأمين». أو يكون المقصود منه أيّ ملك آخر. وإنما حل شاهدنا هو 
طقَالَ إن آنا رَسُولُ رَبك لأَهَبّ لَك عُلاماً رَكيَاً»# فرسالة هذا الروح هو أن يهب 
لريم(ع) وليداً زكيا. فتأثير هذه الرسالة يكون في المجال التكويني. 
(0) علية الشياطين: 
لقتست ذا لون من التأثير بإذن الله في بعض شؤون العال: 
آل تر أنا أ َرْسَلنَا الشياطين عَل الكافرينَ رهم رمي" 
ومن : يَعْش عَنْ ذكر آلرّحن نقَيَض لَهُ شَيْطانا فهو له قرين"". 
فهذه ليست علّة تامّة ونا هي لون من العلة المعدة. 
(؟) عليّة الإنسان: 
إن افراد الإنسان يؤثّر بعضهم في بعض من وجهة نظر القرآن: 
ظوَلولا دَفْعُ ألله آلناس بَعْضَهُمْ ببَعْضٍ هْدَمَتْ صَوامعٌ ...74" 
يامر الله المؤمنين بالقتال مع المشركين لدفع شرهم. وتوجد ايات تؤكد مساعدة 
الناس بعضهم لبعض , فالته يخاطب موسى(ع): 


كاعري قد 
)٠١(‏ (ن.م): 47 
)١١1(‏ الزخرف: 55. 


01 الحج:‎ )١1( 


ا لان 

«قال سنشدٌ عَضْدَكَ بأخيك 74" 

فهو عون من الله يتم بوساطة هارون(ع). 

أو في موضوع العذاب: 

نَاتلُومُم يُعَذَيمُم آله بأنديكُم 9" 

فهو عذاب الله يتم بأيدي المؤمنين. 

هذه الوآن »من الضيبية يؤكذها القران للتون المادية الطبيعية او لأموينها ورا 

الطبيعية كالملائكة. وهناك ألوان أخرى من السببية تتعلق بالأمور المعنوية, وريما 

تتناول علاقات لا ندركها. مثلا يقول الله تعالبى عن القرآن إنه وسيلة للهداية: 
قد جاءكم من ألله نورٌ وَكتابٌ مُبينَ * يَيْدي به الله من أتبّع رضواتة 

سبل السلام "". 


ويعتبر ذكر اله سيباً للاستقرار 

«آلا بذكر الله تَطْمئنُ القلوب 0" 

ويد الأعال السيّئة للانسان سبباً لظهور الفساد: 

لظَهْرَ آلفَسَادُ في آلب وَآلبَخر با كَسَبْتْ أيْدي آلناس ب" 
ويقول إِنّ الكفر يحبر على صاحبه اللعنة الإطية: 

لوَلَكنْ لَعَنُم آله فر هم 0" 


.”0 القصص:‎ )١( 
.١5 التوية:‎ )١8( 
.1١11-516 المائدة:‎ )١6( 
.58 الرعد:‎ )١1( 

.4١ الروم:‎ )١0( 

(14) النساء: ١1غ.‏ 


علاقة أصل العلية بالتوحيد الأفعالي ةا 


قبطم من آلْذينَ هادُوا حَرسنا ليم طَيبَاتِ أحلّتْ ُه ج00 

إذن أفعال الإنسان ها تأثير حتى على الأحكام الإهية. 

لوَكَذَلِكَ نول بَعْضَ ألظَالمينَ بَعْضَاً با كانوا يَكُسبُون 7" 

ويعتير القرآن الأفعال الحسنة للانسان سبباً في وفور النعمة: 

«وَلَوُ أن أَهْلَ القرى آمَنوا وَأتقَوًا لَفْتَحنا عَلَيْهُمْ بَرَكَاتِ من ألسّماء 
ل * رض ولد ْ 

ويقول إن بعض الود الروحية للانسان يستازم بعض الأمور المعنوية: 

«إن ألْذِينَ آمَنُوا وَعَملُو | الصّالحات عدم 596 بإيمايم بجي" 

وبعن أعمال الإإانسان موجبة للجزاء الآخروي: 

(إني جَريتهُمء آليَوْم بها صَبروا أنهم هم آلقَائرُون 14" 

إذن عرفنا أن علاقة السيبية في هذا العالم ليست منحصرة في الظواهر المادية 
بل تمد لتشمل الظواهر المعنوية. وعلاوة على هذا فإن القران يثبت علاقة السببية 
بين هذا العالم والعالم الآخر. ومن هنا نعرف أنْ يحال العلية في القرآن واسع جدَأ سعة 
لا يدركها اكثر الناس. 

وعندئذ يطرح أمامنا هذا السؤال: 

كيف يمكن الجمع بين هذه الآيات واي كُنْ فيَكون»؟ 

فاية (كن فيكون) تقول بمجرّد أن يقول الله (كن) فإن المخلوق يوجد. بينم 
هذه الآيات تقول إن وجود مخلوق ما يتوقف على مجموعة من الأسباب والشروط. 
فهل يكون وجود الإانسان بأمر الله من دون أن يتدخل أي شيء آخر أم للاشياء 


(19١)(ن.‏ م: للد 
)3١(‏ الأنعام: .١79‏ 
(1١؟)‏ الأعراف: 535. 
(١5؟)‏ يونس: 6. 
(9؟) المؤمنون: .١7١‏ 


الأخرى دخل في ذلك؟ 

الجواب: في جميع هذه الموارد توجد علاقة المعلول بالفاعل الذي منه الوجود 
فوجود أي موجود مع جميع ظروفه الوجودية وعلاقاته بالموجودات الأخرى كلها 
مفاضة من قبل الله سبحانه, وليس لدينا أي موجود اخر يمنح الوجود, ولكنْ هذا لا 
ينفى أن يكون هناك مخلوق يتوسط في انتقال صفة أو أثر. وكل ما لدى المخلوق فهو 
500 

طيًا أمها الناس أنْتمُ آَلفْقَرَاءُ إلى الله الل هو الْغَى الحميد»*". 

إذن آية (كن فيكون).ناظرة إلى ناحية إفاضة الوجود. 

وأما الآيات التي تصرّح بالأسباب المادية فهي تذكر العلاقات السائدة بين 
الظواهر والتى تؤدي إلى تعيّنها وتشخصهاء أي أنه لا يمكن تشخص الأشياء المادية 
بدون هذه الأمور, فمثلا عندما يريد الله إيجاد إنسان مادّي لا محرّد: 

«امنها حَلَْاكمْ وفيها نعيدكم»"". 

فإن فرض مثل هذا الموجود هو فرض للادّة التي يخلق منها وهو فرض 
للأسباب والشروط التي توفر إمكانية وجوده. 

نعلا ذا أراق ناكد تقض أن يسيك والدا فمسناء أن وخوه الولهمزتيظ وجوه 
الوالد. فوجود الولد يعني أن له علة مادية. 

وهذه الشروط لا تتعلق بتأثير الله وإنما هي شروط لتحقق هذه الظاهرة التي 
تكتسب وجودها من الله. إن الانسان الذي يريد أن يوجد.غلى الأرض؛ لا بد أن 
تكون هناك أرض حتى يوجد عليهاء فهذا شرط للمخلوق؛ وليست هي شر وطأً لفعل 


ألله. 


هه 


(غ12؟) فاطر: ١6‏ 
(6") طه: 66. 


علاقة أصل العليّة بالتوحيد الأفعالى 0[ ز 00 


أنانها تيده الحيانا ى كلام بطق القااتيتقة مج أن هذه اماه للا بهذا القوار 
تن الامتعلااد كس ديم متضدون هذا المفقى» أى أن لذأ الوسجود و1 تكن 
هه العاذكاته نا لوسوواق ال خرف ذاه ل ستخصضن: 
ولتقريب هذا إلى الذهن نذكر هذا المثال: تصوروا في أذهانكم شجرة تغرس 
فتنمو وتثمر ثم تذبل وتجف. فهذه الشجرة التي تصورقوها قد غرست في الأرض 
عضت الناء:وامعتادق من اشدعة امس اورفك :وا رهرف يوا تعرت» .فيل بين 
الأرض والشجرة المتصورة توجد علاقة؟ نعم بالتأكيد فلو م قارفا لا نمت 
الشجرة. وكذا بينها وبين الحرارة والماء و... 
ولكنّ هذه الأسباب ججميعا متحققة بإرادتكم: والعلاقة التى بين الشجرة 
والأرض والشمس المتصورة لم تمنع من توقف الشجرة على إرادتكمء فلو لم تكونوا أنتم 
م توجد هيء فهي أسباب مرتبة طولياً. 
فهل يستطيع الله أن يخلق شجرة من دون أن تغرس في ارض؟ 
الجوؤاب» عم سخطيع ولكنها لذ تكن عندكد شجرة ارظية بل تكو نمثلا من 
أشجار الحنة. 
فلكل موجود مادّي تعين خاصٌ ويستلزم هذا التعين علاقات معيّنة مع 
الوسودات: الأخرئ: مقلا كل عدة لد تفن خاص بوعلاقات دده بالأعداد 
6 فالعدد(؟) تعينه في أنه يأق بعد العدد )١(‏ وقبل العدد (3), فإذا اراد الله 
نكل فلا بد أوسيكوق نعف اعدو وقل العدى 1ه لأن تنه يكو هيده 
الصورة انا ذاكلقع قينا يكن العدى )فلم وكون هن العية 1171و ا يكرى شل 
العدد (8). 
اما الموجودات المجرّدة فهى مستغنية عن الأسباب المادية لأن وجودها لا 
تقار ذلك 
فالقيود تعود إلى المخلوق لا إلى الخالق, إن الله يخلق الأشياء الزمانية والمكانية 
ولكن عملية خلقه ليست واقعة في زمان, أما الموجودات الجزئية لهذا العام فهي تتعين 


4 ا اك 


بنسبتها إلى الزمان الذي قبلها وبعدهاء فالظاهرة التى توجد في يوم السبت غير 
الظاهرة النى توجد يوم الاكن 

واذا نظرنا إلى العالم المادي نكر شنابلة هن تكلقة الك عن ماد لكات 
لأن الغال: بمستوعه لبون انا فق يها ذة قبلنة زوفل خلق الال يكل هاه [العاملة 
للزفان) فى:ثتان معن ؟ كلا لأن الفرضن أن الزنان خلق مع العا :تضم الموعودات 
الجزئية لا بد من تعيين زمانها. 


علاقة أصل العلية بالمعجزات 


سبق لنا إثيات أن أصل العليّة مقبول من وجهة نظر القرآن الكريم: ويحسن 
أن نشير أيضاً إلى أن القران ليس كتاباً علمياً ولا دراسة فلسفية وإننا هو يضم 
مواضيع من سنخ المواضيع العلمية والفلسفية. فنحن بطع أن نقول إن التناول 
القرآني ينسجم مع الموضوع العلمي أو الفلسفي الفلاني لا أن القران اول موضوعا 
فلسفياً وينتهي به الى نتيجة الموضوع أصل العلية. بل تكون أيات القرآن بشكل لا 
يمكن تفسيرها إلا على أسانن. أصل العليّة» أي أن نظرته تنطلق من تقبوله هذا 
الأصل وأثبتنا أيضاً أَنْ أصل العلية لا يتنانى مع الإعتقاد بتأثير الله فهذه الأسباب 
مرنبة طولياً. ونحاول في هذا الفصل معالجة مشكلة أخرى تتعلق بأصل العلية وهي: 

هل يستفاد من ايات القران الكريم ان قانون العلية قانون حتمي ضر وري 
لا يشذْ عنه شيء أم هو شامل لبعض الموارد ولا مانع من وجود موارد لا يشملها؟ 

وبعبارة أخرى: هل يؤيّد القرآن أن كلّ معلول لا يوجد من غير علّته الخاضة 
1 سترف اله أنضانا نويحة الكار هن طريق عليه واحانا الخو فك بود دن دوة 
علة؟ 

ولعلكم مسبوقون بأصل «(دترمينيسم)) المطروح في الفلسفة الحديثة, وفيه 


0 ان 


يتساء لون: 

أمن الحتم والضروري أ نويعل كل معاول مين علته الخاضة أم قد لا يمكن 
إثبات العلة الخامة لبعضن الظلواهر؟ 

توجد نظريات مختلفة تجيب على هذا السؤال»يمكننا تلخيصها في ثلاث 
نظريات: 

الأول وضقة. أ ضهان :يأن كن :ظاهزة لؤانية ان تكون عايفة لأصل العلية 
بشكل حتمي ضر وري. 

الثائية:«يعتقد أصحابها بأن. اصل العلية لسين:ثايتا ى أى موود من الموازد عل 
الإطلاق. 

الثالثة: يقوم أصحابها بالتفصيل بين ظواهر الفيزياء النووية وظواهر الفيزياء 
الكونية. فيتضعون الثانية لأصل العلية, ويعتقدون بِأنَ ظواهر الفيزياء النووية غير 
خاضعة لهذا الأصل. 

متلا ق ذاغل: الذزة لة تملح الى الالكتزونات قرع رمن مذازه فأعندها عر 
فدفةامن دوق أن نكن النثق ديرلا قاذعوا الددق هده المعالات لا بسيطر صل 
العلية. 

والصحيح من وجهة نظر الفلسفة الإسلامية هو أن أصل العلية أمر ضر وري 
يرفض أي استثناء, وإذا لم نستطع في بعض المجالات أن نصل إلى علة ظاهرة معينة 
فذلك يعود إلى نقص تجاربنا لا أنها لا علة لهاء بل لها علة ولكننا لم نعرفها بعد. 

وتفصيل كل هذا يد كر يل الدراسات النلسية وقد اشنا اهنا تداز 
الحاجة. إذن هل نقبل أصل العلية بصورة القضيّة الموجبة الكلية (أي قانون حتمى 
ضروري) أم بصورة القضية الموجبة الجزئية (أي في بعض الموارد دون بعض )؟ 


وتتضح أهميّة هذا البحث عندما نلتفت إلى علاقته بموضوع الإعجاز فنحن 
نعلم أن جميع الأديان السماوية ولا سيّما الدين الإسلامي الحنيف تصرّح بأن كثيرا من 


علاقة أصل العليّة بالمعجزات 0 


ظواهر هذا العام لا توجد نتيجة للتأثير والتأثر الماديين وإنما هناك أشياء مسيطرة على 
هذا العالم غير الأسباب والعلل المادية. وهي ليست معروفة للناس , ولا خاضعة 
لإرادتهم. 

فمن ميزات النظرة الدينية الإلهية قبول مسألة الإعجاز التي يرفضها الفكر 
المادي ويرفعها علياً للتنديد بالأديان الإطية متهم إيّاها بنقض أصل العلية حيث 
يقولون: إذا اعترفنا بأصل العلية. فلا بد أن توجد الظاهرة من طريق علتها الخاصة 
وشر وطهاأ المنتوموالا إذا قلتم يوجودها من دون وجود أسيابها المادية فقد نقضتم 
أصل العلية. ويعدّون هذا علامة ضعف في الأديان الإهية. 

ولعلكم لاحظتم في الكتب الماركسية قوهم إن الإطيين يقولون بالصدفة, 
ومقصود الماركسيين من هذا هو قول الإلطيين بالإعجاز. والحقيقة أن الماديين هم 
القائلون بالصدفة بمعناها الياطل, ولا مفرٌ لهم من ذلك, ولكنهم يغمضون أعينهم عن 
ألتسهح: .وكيفون: الاشين بالقول بالضدقة لأعم يقرلتوق. بالمتاجو والظواهر 

فهل قانون العلية من صروري وحتمي؟ 

وإذا اعترفنا بحتميته أيلزم من ذلك إنكار المعجزات,أم الحقيقة شيء غير هذا؟ 

نجيب على السؤال الأول بالإيجاب فقانون العلية أمر حتمي ضروري لا 
يقبل أي استثناء. ونترك تفصيل هذا والاستدلال عليه للدراسات الفلسفية. 

أما الجنواب عل السؤال الاق فيتطلب:منا استغراض المواقف المختلفة 
بالفسية المعودات: 

انالك فقنة من :لفاس اد لوراك زاقات: اتعدرنت الننا من عهود 
الأساطير, وبقيت ترسباتها في أعماق الفكر البشري في مرحلة الدين التي جاءت بعد 
مرحلة الأساطير. وني هذه المرحلة الجديدة عرفت باسم المعجزات. فهي أساطير لا 
واقع لا. هذا هو موقف الماديين والعابدين للعلم . 

وهم يتعاملون مع المعجزات كما يتعاملون مع أساطير 000 5 


ا الفران 


الأساطير اليونانية, ومن هنا فهم ينكرون الأديان من أساسها لأن من ميزات الدين 
السماوي هو قبوله للمعجزة, ولا سيا القران الكريم الذي لا يدذخر شيعا في التصريح 
بهذا الأمر. ولهذا فإن إنكار الإعجاز يساوي إنكار القران «فالأمر دائر بين أن يكون 
القرا كان اهيا سنا قالمع #تكوو يهنا أنضا, ار أن القر انوا لعناة ناهدب كاد 
لأنه يضم المعجزات. ولا يمكن أبدأ الإيهان بالقران وإنكار المعجزات: 

(ويقولون ' نؤْمِنْ ببعغضٍ را مخض ويْريدُون أن يتَخْدُوا بينَ ذلك سَبِيلا 
أولئك شم الكافرون ماي ١‏ 

وأحاديث القران بالنسبة للمعجزات صريحة جذا لا تترك حالا للشك ولا 
للترديد. ولهذا عندما يجدها المادّيون بهذه الصراحة فإنهم يرفضون الدين الإسلامي 
متعللين بأن الحقّ لا يتضمّن مثل هذه الخرافات كالقول بأن موسى عندما واجه صنيع 
سحرة فرعون: 

«فَآلقَى عَصَاهُ فإذا هئ تُعْبَانَ مُبين4'". 

ما تافلس قتشا القران: فهى اذق لبنس أكتابا ينا ونا. 

أو القرآن يقول إن عيسى قد ولد من غير أب حيث تمثل روح لأمّه فحملت 
به » إن العلم يرفض هذه الأمور. 

ويقول القرآن أيضاً إن عيسى قد تكلم وهو في المهد: 

«فَأنت به قَوْمها تحيلهُ قالوا يا مرم لق جنت شنا فراً)* يا أَختَ 
هارون ما كان أَبُوك أَمْرَأ سَوْءِ وما كانت مك بَغيّاً * فأشارَتْ ليه قالوا كَيْفَ 
كلم مَنْ كان في أَلَهُدِ صَبِياً * قال عبد آنا ألكتاب وَجَعلني بي » 
وَجَعَلَني مَبَارَكا أَيْنَ ما كنت وَأَوْضَانِ بالصلاة والزكاة دمت خا 08 


.١160١ 1١6٠١ النساء:‎ )١( 
.٠١ا/ (؟) الأعراف:‎ 
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فهو يتكلم في المهد ليجيب على الأسئلة الموجهة إلى أمّه.بل يدّعي لنفسه اثتاء 
كلامه النبوة. وهؤلاء يقولون إن العلم يقول باستحالة هذه الأمور فهي خرافات ولا 
كان" القراك هيلا علييا نمصيره «مضونا 

اورفك نقة درق من الفاس متنا اخ قهم اق الظاس مسلمون 
وتعلتوت اومن أتباع القرانء والمدافعين عنه. وهم في الواقع ما جاهلون بالإسلام 
أو منافقون يظهر ون غير ما يبطنون. وقد اعتقدوا يها بصر وره وحتمية القوانين 
الطبيعية» ومن ثم م انطلقوا لتأويل ما ورد من ايات ف الأعجاز. وم يكونوا سواء ف 
التأويل فبعضهم قال: صحيح أن هذه أساطير, ولكنّ القرآن أوردها ليستغل فوائدها 
ونتائجها ىا يقوم علاء الأساطير بتحليلها وفهم ما يكمن وراءها. 

زقالديعضي» إن الظراهن الخارقة للغادة لا يمكن أن تتسبى بذ ونا دوم 
الآيات انا شتحرت عن طواهر خارقة للعادة فذلك يسبت أن الغلة الطبيعية هذه 
الظاهرة م تكن معروفة, فهي موجودة لكنّ الناس لا يعرفونها. مثلا يتحدّث القران 
عن موسى(ع) أنه عندما سار ببني اسرائيل من مصر وانتهوا إلى البحر جف البحر 
فعبروهء وأ وصل فرعون ومن معه ضمهم البحر في جوفه فغرقوا. 

إن هذا حدث طبيعي لم يعرف علته الناس, ولكنّ موسى(م) كان يعرفها. وهي 
عبارة عن استغلال ظاهرة الجزر والمدٌء فموسى تعلم في بلاط فرعون علم اطيئة, وهو 
يعرف بدقة أوقات حدوث الجزر والمدٌ» ويعلم عن مكان في البحر مرتفع ينحسر عنه 
الماء اثناء الجزر فعبر منه, أمّا فرعون فقد كان غافلا عن ذلك فغرق. 

أو في مورد عيسى بن مريم(ع) عندما كان يشفي المرضى فهو ملم بعلم الطب 
ويعرف طرق المعالجة ويعالجهم بالطرق الطبيعية والناس يتخيّلون انه أمر خارق 
للعادة. وفي بعض المجالات ألتى لم يستطيعوا فيها الحمل على مثل هذه المعاني فقد 
اتكيوا تكلناك لاقيو :بالألفاظ بيشكل مون السكرة 


وني تفسير السيد أحمد خان الهندي ناذج كثيرة من هذا القبيل, واقتفى أثره 


16 ا ا ا ا 


بعض المفسرين المصريين وبعض الذين كتبوا تفسيرهم باللغة الفارسية. 

ومن الواضح أن هذا مسخ للقرآن, وإذا جاز لنا التلاعب بالألفاظ إلى هذا 
الحدٌ بحيث نفسر الألفاظ حسب ما نحبٌ فلا يمكن الاعتاد عندئذ على أي كلام 
ويمكن إعطاء تفسيرين متناقضين لكلام واحد. وإذا كان الأمر كذلك فمن الأفضل 
ترك القرآن جاتباً لا أن نقدّم له تفسيراً مثيراً للضحك. ومن يعرف اللغة العربية يدرك 
أن هذه التفاسير أقبح من إنكار القرآن نفسه. 

نواهت ساغة ال المتيوخة اععاز: ولكنه اتسين :يمف أن فيا خازنا للغادة 
قد حدث في الخلقة وإنما هو إعجاز يتعلق بالعلم والمعرفة, أي كانت هناك علة طبيعية 
مجهولة م يكن أحد يعرفها إلا الله. وقد علمها سبحانه للأنبياء ليثبتوا بها صدق 
رسالتهم. فالمعجزات أسرار من الطبيعة كشفها الله للأنبياء. 

ففي عام الطبيعة لم يحدث شيء مخالف لقانون العلية. وإنما منح الله للأنبياء 
علما خارقاً للعادة. فالإعجاز واقع في التعليم لا في السبب والمسبب الخارجيين. مثلا 
تعلمون أن الفعل والإنفعالات كثيرة في الكيمياء, وها نتائج مثيرة للاعجابء فالذين 
يعرفون المعادلات الكيمياوية ويجيدون تركيب المحاليل والعناصر الكيمياوية 
نسخطيعون: إنتاع اضيا يتالون يها إعجابناء: قالناس: يتضووون أن الماة.والنار له 
يجتمعان, ولكنّ الكيمياوي يجري تر بة بسيطة يحدث فيها ناراً على سطح الماء. ومثل 
هذا كثير في المختبرات العلمية. والذين لا يعرفون شيئاً عن الكيمياء يتصورون أن 
هذه الأمور إعجاز وخرق للعادة. 

55 9 اتذفهوا للقول: يانه من الممكن أن يكون شيء ما في نان معدن 
وف زمان آخر ليس بمعجز فعندما يكون الناس غير عالمين بأسبابه والله يعلمها 
لأنبيائه فإن ذلك ألشيء يكون معجزا. ولكنه عندما يعرف الناس الأسباب فإنه يخررج 
عن كونه معجزاً. مثلا قبل اختراع الراديو والتلفزيون إذا تكلم شخص في هذا 
الجاتيمن الغال :وسفعه خرن لطر التاق سج الغال فا دريمة عجارا لاد سيت 
ذلك لم يكن يعرفه أحد. أمَا الآن وقد عرف الناس أسباب ذلك فهو ليس بإعجاز. 
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فالاعجاز في الواقع أمر نسبي وهو لا ينقض القانون الطبيعي. ويتمسكون أحيا 
باباختفن قبيل: 

لفَلَنْ تجد لسنة لله تبُديلا ولَنْ تج لسنة ألله تحوبلاج. 

تحن لعل أن سه الهجارية عل وغره القاريات ماعن طريقة بطلريا 
الماذية, فإذا تحقق أمر عن غير المجرى الطبيعي فمعناه أن سنة الله قد تبدّلتءوالآية 
الكريمة تنفي هذا بشدة. 

فهل صحيح ما يقوله هؤلاء ؟ 

أما المنكرون للاعجاز والأمور الخارقة للعادة فهم منكر ون للقران بوعي منهم 
أم بدون وعيء لأن دلالة القران على وقوع المعجزات واضحة الى حدّ أن أيّ منصف 
لا يمكنه إنكارهاء ويصرّح القرأن بِأن الأنبياء قد قاموا بمعاجز بناءً على طلب أمهم, 
أو هم جاءوا بها ابتداءً. مثل قوم صالح حيث طلب منه قومه. أن يأتيهم بناقة فحقق 
ذلك هم أو ما فعله مع إبراهيم قومه حيث أعدّوا له نارا هائلة والقوه فيها فجاء 
الخطاب الإهي: 


«قلنا يا نار كوني بَرْداً وَسَّلاماً عَلى ابراهيه !*. 

وخرج إبراهيم(ع) منها ساا. 

وكذا قصّة ولادة عيسى(ع) وكلامه وهو في المهد. فكل هذه الأمور أشياء 
غارقة للعازة تربحد هو ظريق إرادة انها وال رلباء: الاين بسح اتدهلا نخاضا 
وقدرة متميزة. فهو لم يتفضل عليهم بالعلم فحسب. وإنما أعطاهم قدرة حاكمة على 
الفوق الطبيعة: 

والفرق بين الإعجاز وما يفعله المرتاضون, هو أن فعل المرتاضين يمكن نقله 


(غ) فاطر: 27. 
(6) الأنبياء: 18. 


1 معارف القران 


بوساطة التعليم. بخلاف الإعجاز فهو ليس قابلا للتعلم والتعليم وإنا هو موهية إطية 
تعطى لمن يريد الله بالمقدار الذي يحبٌ. وإنكار المعجزات في الواقع إنكار للقران 
ورسالة النبيّ الأكرم(ص) إلا إذا كان من دون وعي. 

ثم نطرح هذا السؤال: 

هل أن قبول الإعجاز يعني إنكار أصل العلية أم لا؟ 

للجواب على هذا السؤال لا بد من ذكر مقذمة: 

هناك فرق بين قبول أصل العلية وقبول العلل الخاضّة في كل مورد. ثم حصر 
العلة فيها نعرفه من علل فلدينا بحثان: 

الأول: يوجد في الفلسفة أصل يسمّى بأصل العلية وهو بديبي لا يمكن 
إنكاره ومفاده: أن في عالم الوجود موجودات محتاجة إلى موجودات اخرق: وهي لاا 
توجد بدونهاء كالإرادة.فهي محتاجة إلى النفس. 

فالموجود التعير العلول الرابط هو نمكن الوجود ويحتاج إلى موجود يرفع 
حاجنة: قإذا رابنا موجودا عجاجا قن ازتفيت حاعته علمنا أن هناك علة رففتها. هده 
قاعدة بديهية لا يمكن الشك فيهاء وعلى هذا الأساس يبحث العلاء في كل علم عن 
علة الظاهرة. وكل حاولات العلماء على مر التاريخ للبحث عن علل الظواهر مبنيّة 
على الاعتراف المسبق بأن المعلول لا يوجد من دون علة, وكل ما.حققه الإنسان فهو 
بفضل هذا الأصل المهم. 

وهذا يختلف عن معرفة العلل الخاصة. أي أننا بعد قبول كون المعلول لا يوجد 
من دون علة (وهو أصل ميتافيزيقي ما فوق التجربة) يصل الدور إلى معرفة العلل 
الخامة للتعلولات المفينة ولنسن هذا من واتضات القلتلفة وان اهومن اغيال القله: 
فالقانون الفلسفي يقول: المعلول يحتاج إلى علة. ثم يبين الصفات العامة طاء ولكنه 
لا يبين علة معينة لمعلول خاصٌء فهذا لا بدّ من معرفته بالعلم والتجر بة, وطريق معرفة 
العلة هو وضع ورفع الشر وط أي تغيير ظروف التجر بة, فالعالم في مختبره يخلط أشياء. 
يق أ وسقلل يركية أو هلل ديسل ربتعن بدت كتفيق الله القامة: 
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وأحياناً لا يصلون إلى معرفة علّة ظاهرة مادّية. أولا يوجد في حال التجر بة ما 
يبين كيفية وجود هذه الظاهرة, فيتوهمون أنْ قانون العلية ليس سارياً في هذه الموارد. 

وفي عالمنا اليوم نجد بعض علاء الفيزياء في .الغرب لا لم يعرفوا علة بعض 
الأحداث التى تجري داخل نواة الذرة. فإنهم اندفعوا للقول بأن هذه لا علة ها 
واعتقدوا أن قانون العلية قد نقض في هذه المجالات, غافلين عن أن قانون العلية 
الفلسفي لا تنقضه التجارب. وهم في تجاريهم يبحثون عن العلة الخاصّة, فإذا لم يصلوا 
إليها عرفنا أن تجار.هم كانت ناقصة. 


الثاني: هل نستطيع أن نعرف العلة المنحصرة بالتجربة أم لا؟ 
أي إذا جر بنا في ظر وف خاصة وعرفنا أن شيئا معينا يوجد بعد شيء اخرء 

مثلا إذا وصلنا مفتاح الكهرباء فإنْ المصباح يضيء. عرفنا أن علة الضياء في المصباح 
هي الكهرباء. ولكن أيحقّ لنا في هذه الحال أن نقول: إن ظهور الضياء ني العام لا 
يحدث إلا عن طريق الكهر باء؟ هل تثبت لنا التجر بة مثل هذه النتيجة؟ 

أم أن التجريةتقيت لناققط أنهق طروف مفينة يكون هذا الشياء مغلولا 
للمصباح الكهر بائي, لا في كل مكان ولا في جميع الظروف. فالتجربة لا تثبت حك 
عام إلا إذا تمت تجربة كلّ ظواهر العالم التي لا عدّ لها ولا حصر وهل باستطاعتنا 
القيام بهذا العمل؟ 

كلاء إذن التجربة لا تستطيع أن توصلنا إلى العلة المنحصرة. 

وبعد هذه المقدذمة نصل إلى الجواب على ذلك السؤال: 

إن قبول الإعجاز لا يعني إطلاقاً إنكار أصل العلّية أو الاستثناء فيه. لأن 
الإعجاز أولاً يستند إلى الله سبحانه. إذن له علة مفيضة للوجود, فالتسليم بالإعجاز 
تلن يعلة ا 

ما بالنسبة إلى العلل الطبيعيةفإذا وجد معلول من دون علته الطبيعية أيعني 
هذا ان قاتون العلة كد تقض ؟ 


١4‏ ا ااه 


إذا رجعنا إلى ما ذكرناه في المقدّمة عرفنا أننا لا نستطيع الإدّعاء بكون هذه 
العلة الطبيعية لوجود المعلول منحصرة با عرفناه, ولا يوجد سبيل اخر لوجود هذا 
المعلول الطبيعي. فلعل في موارد الإعجاز توجد علل غير الله وفي طول وجود الله 
ونحن جاهلون بها. 

وبالاشافة إلى ناا نان علبة الأمور هين الظيية والأسياء !الللبيعية لا تقر 
قاوق, العليةة بل الا يكني عدم النقىء.وانا بت إئنات تل هذه الأمور #الدين 
يروضون أنفسهم ويكتسبون قوى نفسية خاصة يستطيعون القيام ببعض التصرفات 
وإيجاد بعض الظواهر التي لا تتيّسر عن طريق الأسباب الطبيعية. 

ولا يثك اليوم أحد في حدوت هذا الشىء. فقد ثقل بالتوائر ما يقوم بد 
المرتاضون وشكلت لجان علمية تضم علماء من تخصّصات شتى لدراسة أعماهم ومعرفة 
قوانينها الطبيعية, ولكنهم يعترفون في النهاية أن القوانين الطبيعية لم تكن سائدة في 
هذه المجالالات. 

فإذا كان للعزتاطين ستل هذه القذرات الخائلة الى سبعنا جواتب كبا ذكنف 
اه إنكاز عاج افيا مدغة اماهذ الستيلات؛ 

إن قبول هذه المعاجز معناه أن الظواهر المادية قد تكون ها علل غير مادية 
ويجحرّدة. وعليه فمن الممكن أن تؤثر نفس النبي وإرادته في إيحاد ظاهرة ماء ولا يستطيع 
أيٍّ قانون علمي نفي هذا الشيء. لأن للقوانين العلمية أن تقول فقط إن في يحال 
عملي لا وجود لمثل هذه الأمور. أمَا ما وراء دُلك أيوجد شيء أم لا يوجدءفإن القوانين 
تجيب: لا أعلم. 

إذن وجود الظواهر الخارقة للعادة لا تنقض قانون العلية الفلسفي ولا تصطدم 
بالقوانين الطبيعية. 


وقد يسأل بعصهم: 
إذأكان اق اقادرا ضل اإتعاد عمل عن طرق الأبان الطبيعية العادنة وضره 
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طزيق الاسناب هين الطيية تاذ اهار احبانا الأسنات فين القادية وأعيانا (رهى 
الأكثر) الأسباب العاذية لأداء فعل ما؟ 

الجواب: يوجد جواب عام, وهو أن مضالح تلك الفئة من الناس أو تلك البيئة 
تقتضي أن يتم هذا العمل بشكل طبيعي. وفي الموارد الاستثنائية تقتضي أن يوجد 
بشكل غير عادي ليزداد إيان الناس بها وراء الطبيعة وهذه أشياء تحدث عندما 
تقتضيها حكمة الله. ونحن لا نستطيع تعيين الْزْمن الذي تقتضي فيه المصلحة أمرأ 
كارنا للعادة أو لا تقتضيه. لأننا لسنا حيطين بالمصالح والمفاسد والحكمة الإطية, 
ولكنه لما كان الله لا يفعل شيئاً عبثا فنحن نعرف أنه قد أدَى الفعل حسب المصالح. 

وقد ذكرنا فيما سبق أن القائلين بعدم إمكانية الاستثناء في القوانين الطبيعية 
استدلوا ببعض الآيات وقالوا: إن قبول حدوث الأمور الخارقة للعادة يتنافى مع الإيهان 
ده لا 

فلن تَجد لسنة لله تبُديلاً وَلَنْ تجد لسنة آله تحويلاً». 

لأنَ الشيء الخارق للعادة ناقض للسئّة الإطية. ‏ ' 

ولدينا جوابان: 

-١‏ جواب نقضي: ماذا كانت السنة الإلهية قبل اكتشاف القوّة الكهر بائية 
وقبل اختراع الآلات الميكانيكية؟ كانت السنة الإلهية على اكتساب النور من 
الشمس وأحياناً من المصابيح النفطية, أمَا الآن حيث انتشر استعمال الطاقة 
الكهر بائية. أيكون هذا نقضأ للسنة الإلهية؟ 

إذا كان هذا نقضأ لها فذلك نقض طاأيضاً. وإن ل يكن نقضاً ففي الموردين 
ا 

؟- جواب حلي: ليس المقصود من الآية هو ما قلتموه. فالآية لا تقول: إن 
اواو اتطبعة خرف ضل هذا التوال ولا يتيميهيا: ان الضياك لا بان من 
الكورياء: أن الفنه الاطية كانت تتنضىي احل الخناسمن التاوورولا أن ناي ضرت 
الإنسان هو مسافة أمتار معدودة ولا يمكن انتقاله بفضل اطاتف عبر الاف 
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الكيلومترات: 

أزلاة لأن آياة اليه الله صلق بالجتعات البشردية: بوتدكد أن النامن 
عندما يعصون رهم ويكذّبون بأياته فهو سينزل عليهم البلاء. وإذا وصل الفساد في 
يجتمع إلى حدّ ينسدٌ فيه طريق الحقٌّ والصلاح فإن الله يهلكهم بعذاب من السماء 
والأرض. فهذه الآيات لا علاقة ها بالقوانين الطبيعية. 

ثانيً: وعلى فرض أن نقول: إن الآية يمكن تعميمها بحيث تشمل جميع قوانين 
العالم فهل تكون قوانين الله هي تلك التي نعرفها فقط دون ما نجهله منها؟ 

إن القانون الذي بحسبه تتحوّل القوة الكهر بائية الى نور كان موجوداً قبل 
اكتشافه من قبل الإنسان, ولكننا كنا نجهله ولا نعرف طريقة استغلاله, وعندما 
اكتشفناه تخيلنا أنه سئة جديدة, بيدا كانت تحدث بحسبه ظاهرة البرق والرعد منذ 
الضور القارة: 

إذن من سنن الله أنه عندما تقتضي المصلحة إنجاز عمل عن غير المجرى 
الطبيعي فهو يوجد بشكل خارق للعادة, ولا تستطيع الفلسفة ولا العلم إثبات أن 
الظواهر الطبيعية لا بدّ من وجودها عن طريق علتها الطبيعية. والعالم مليء بالآيات 
والمعجزات, فالإعجاز بنفسه سنة من سنن الله. 

وإذا أردنا صياغة هذا في عبارة أصولية قلنا: لا يجوز التمسّك بالعامٌ في الشبهة 
المصداقية, أي إذا ثبت أن هذا سنة فهو لا يتغير, ولكن كيف نستطيع إثبات أن السنة 
الإلهية جارية على وجود الظواهر من طريق عللها المادية؟ 
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تدلٌ كثير من الآيات الشريفة على أن الله إذا أراد شيئاأ فهو يفعله, وحينئذ 
يثار هذا السؤال: 

أيستطيع الله أن بريه شيعا متخلا وتعلة؟ 

لو كان يستطيع لزم من ذلك تحقق المستحيل؛ وإن لم يكن يستطيع لزم منه كون 
القدرة الإطية حدودة, بينما نحن نعلم «أنّ الله عَلَْ كل شَيْءِ قدير». 

نبدأ أولاً بالإشارة إلى بعض الآيات التي تؤكد سعة قدرة الله ونفودذ مشيئته: 

إن لله يَفْعَلُ مَا يريده”". 

«إن أله يَفْعَلُ مَا يَسَاء". 

وهتاك اباك تعدة: عن التفاضيل :وعفل الأشياء تابعة مشقة الله 

قل إن الفضل بيّد ألله يؤتيه مَنْ يَسَاء4". 


.١6 الحج:‎ )١( 


)3 زن. م): ١4‏ 
(") ال عمران: 7/,. 


رأ يندي من يعاق صِرَاط مُستقيم 4 

فيفر لَنْ نكا ويَعذْبُ من بشياء أله شه عَلى كل 2 شيْءٍ قدير”". 
2 تي الك مَنْ تشاء وَتَنزعٌ الملك مُنْ تشا . 

لمَنْ يَشأ آله له يُصْللَهُ وَمَنْ يَشأ يَجْعَلَهُ عَلىَ صرّاطٍ مُسْستقيم#". 
«الله يبْسط الرزق لَنْ يَسَاءُ ويقدر*. 

وني مورد تدبير الإنسان والعالم يقول تعالى: 

«إن يشأ يهبكم أمها الناس وَيأت بآخرين4'". 


فأنتم فيشون فق زمان معن وتنشفيدون من نعم أللّه كل هذا تابع لل“ لمشيئتة: ولو 


شاء لأفناكم وأحل مكانكم لوا رذن توجد المجتمعات ليه الله. 


وني مورد الهداية يقول تعالى: 

ولو ما لله عه عَلى أَطدى #*". 

ولكن إرادته لم تتعلق بهذا لأنه أراد أن يكون الناس مختارين. 
في مورد الأحكام التشريعية: 

«إن الله يحْكمْ مَا يُريدمه77". 

ونواجه عندئدٍ هذه الأسئلة: 

أتكون قدرته تعالى شاملة للأمور المستحيلة؟ 


أي هل يستطيع أن يخلق المستحيل؟ هل يستطيع أن يفني نفسه؟ هل يستطيع 


)"التو 13 

(0) البقرة: 5884. 
(5) ال عمران: 15. 
(1) الأنعاء: 59. 
(8) الرعد: .5١‏ 
(5) النساء: .١37”*‏ 
)٠١(‏ الأنعام: 6". 
(١١)المائدة: ١‏ 
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أن يخلق شريكاً له؟ هل يستطيع أن يدخل هذا العالم بعظمته في بيضة من دون أن 
يصغر العالم أو تكبر البيضة؟ 
إذا كان يستطيع القيام بهذه الأمور فإن معناه اجتماع النقيضين وهو مستحيل, 
وإن كان لا يستطيع,فقدرة الله إذن محدودة. ويصبح هذا تخصيصاً للآيات القائلة:8 إن 
قبل أن نجيب على هذا نرى من اللازم توضيح المقصود من كلمة «المستحيل». 
يستعمل «المستحيل» في ثلاثة موارد: 


١‏ المستحيل الذاتي : وهو الذي يشتمل نفس فرضه على التناقضء مثل أن 
فرط أن بلاق تلت لوقك الذتى كون قد خيلا فهو درة لين اكت هذ انا 
فاع اللقيقي امسق الدصدل وق تنين الزقت الس جيل آر اليا الذى 
هو ظلام, إن فرض هذاءفرض متناقض لأن الضياء وعدم الضياء لا يجتمعان. 

١‏ المستحيل وقوعاً: وهو الذي لا يشتمل فرضه على تناقض بل تحققه 
ووخوددق التارع بمبقازه تناقضاء نشل وسو اللطلو لمع دوق علنه اذا ضة فوجترد 
المعلول لا يكون إلا عن ظريق علته الخاضّة, فإذا لم تكن علته وهو يريد أن يوجد, 
هذا تناقض. ففرض المعلول (مثل الإنسان) لا يشتمل على تناقض وإنما وجود 
الإنسان من دون علة هو محتاج إليها في وجودهءهذا هو المستحيل؛ لأن الفرض أنه 
ماهية ممكنة الوجود وها لوازم من المستحيل أن تتحقق بدوتها. 

المستحيل العادي: والمقصود منه أن هذه الظاهرة المعيُنة علة توجد عن 
طريقها عادة: ولكن لعل لها علة أخرى قد توجد عن طريقها في بعض الحالات 
الإستثنائية. فإذا لم نجد علتها العادية تخيّلنا أنه من المستحيل وجودهاء فهذا ليس 
من المستحيل ذاتا ولا وقوعا. 

وبعد هذا التوضيح قيال 

هل يستطيع الله أن يوجد المستحيل؟ 


غ4١‏ عام هوه 0ج نه اواو راد ل 2610 14 امو ان أو 416 1 لاقع لاطا مان الك ماه اح لله اع ا قا ع فافخ مم ان ماما اه معارف القران 


ويكون اموا عل كل والعد بين فخلا كيهل حدة: 

أمُا المستحيل الذاتي ففرضه يشتمل على تناقض . وحينئذ لا يصمم السؤال 
بأن هذا الشيء يتحقق أو لا؟ لأنه اجتماع للنقيضين, ولا يمكن تحققه. فكيف نسأل 
هل يستطيع أحد أن يحققه؟ إنه سؤال متناقض. مثل أن نقول: هل يستطيع الله أن 
يخلق إها آخر مثله, لأن معنى الإله كونه غير مخلوق» : فيصبح السؤال متناقضاً لأنه 
سؤال عن خلق شيء لا يمكن أن كو ونا ومست ان بخان 1ن جنا فد 
مخلوق ولا يمكن أن يكون إِها. 

ما المستحيل وقوعاً. وهو الذي لا يستلزم فرضه تناقضاً وإنما نضم إليه فرضأً 
آخر افتطيح مستخيلاة كل أن لا جد المقتضي أو يوجد المانع ومع هذا نريد منه أن 
يوجد. هذا أيضأ يستلزم تناقضاء لأئنا فرضنا أنْ المعلول لا يوجد من دون تحمّق علته 
المنحصرة, والمعلول ممتنع إذا انعدمت علته المنحصرة. وحينئذ نسأل: هل يوجد الله 
مثل هذا؟ هذا السؤال متناقضء لأن معنى قولنا: هذه علته المنحصرة, إنه لا يوجد 
من دونهاء فإذا سألنا هل يوجد من دونها؟ فهدا يستلزم تناقضاً. 

نعمء قد نتصور أن معلولا له علة منحصرة وهو ليس في الواقع كذلك, وبناءً 
عل هد التصور عف ‏ امن 'الستحينل اوستعدة من دوق هده ا لعلة.ولكننا تمرك 
بعد ذلك أن للعلة بديلاء مثل أن نتصور أن تبديل العصا إلى ثعبان مستحيل لأنَ العلة 
المنحصرة لوجود الثعابين هي بيوض الثعابين. غافلين عن أن وجود بعض المعلولات 
الطبيعية قد يكون له علل فيها وراء الطبيعة فهنا لم يوجد المعلول من دون علة, وإنما 
كانف الدعلة اعرف قين فرزفة لناابوتصورنا أن الدلة متجفيرة زا هو مغرورته لنينا: 
فقلنا: من المستحيل وجوده بدوتهاء 8 بدا لنااخطأ تصورنا وحكمنا. 


وبق علننا: التععيل النادئ نوهو يوسف لهمي قياض ا رضنا 
أنه له حالات إستثنائية قد يوجد فيها عن طريق غير عادي. : فهو إذن ممكن الوقوع 
وتتعلق به هدرة الله والمعجزات يها من هدا القبيل, فهى ظواهر لا نتحفق عن 
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طريق العلل العادية. وإنما توجد عن طريق العلل غير العادية التي لا تقع تحت 
تع فنا 

ونذكر مثالا لتقريب هذا إلى الذهن, وهو أن كثيراً من الظواهرءكان الإنسان 
إلى زمن قري تفيل فللهاويظ ‏ .وتعودها مسا وبعد ذلك اكتشف هده 
الظاهرة توجد من هذا الطريق» فقبل فترة من الزمن لو قيل لشخص إنك إذا 
تكلمت فسوف يسمع صوتك من يبعد عنك الاف الكيلومترات لأجاب بأن ذلك 
مستحيل لأنه يجهل أسباب ذلك. أمَا الآن حيث عُرفت الأسباب واستغلت, فقد 
عرف الإنسان أن :للك لبس سات قلة سب كات شيو ل لدنناء وكا | الأسنات 
فوق الطبيعية فهي سبل لتحقق الظواهر ولكننا نجهلها ولا تقع تحت تصرّفنا. فهذا 
المستحيل العادي تتعلق به قدرة الله ويفعله سبحانه, وهو الذي نسميه بخارق العادة. 

وإذا قلنا: إن لله قدرة على فعل شيء, فهذا يعني أنه متى شاء فعله. ومتى لم 
يأ ل رتعلة إن عندنا تيسن متهوم الققرة إل مقهوم الارافة تجا أن ,مرازة القدرة 
أوسع من موارد الإرادة, ونضرب هذا مثلا أن كل واحد منا يستطيع في لحظة واحدة 
أن يتكلم وأن يسكت. أي لكل واحد منا القدرة على الكلام إذا شاء وعلى السكوت 
إذا لم يشأ. فقدزتنا تشمل الكلام والسكوت. أما الذي نريده فهو أحد هذين. إما 
إرادة السكوت وإمًا إرادة التكلّم, ولا نستطيع إرادة الاثنين معا. 

فالقدرة تتعلق بالفعل والترك, أمّا الإرادة فهى إمّا أن تتعلق بالفعل وإِمًا 
بالترك. فيصح القول: ١ل‏ لانسان لاخر عن تقل شي سين ول ترك ولكنه لا 
بصح إذا قلنا: إنه 5 لحظة واحدة يريد فعل شيء ولا يريده. فهو يريد وجوده ويريد 
عدمه. ٠‏ 

وإرادة الله وقدرته أيضاً كذلك. أي أنه لا يريد كل ما تمتد إليه قدرته لأنه 
أحياناً يلزم منه الجمع بين الفعل والترك وهو مستحيل:لإستلزامه التناقض, أي لأن 
فرضه مستحيل فإن الإرادة لا تتعلق به. كما لو فرضنا تعلق إرادته بوجود الشمس 
وفي نفس الوقت بعدمهاء فهذا الفرض مستحيل ذاتياءوهناك أشياء ليست مستحيلة 
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ذاتياً ولكنّ الته سبحانه لا ير يدها أبدًء فما الذي يمنع تعلق إرادة الله بهذه الأشياء؟ 

ولعلكم قد طرق أسماعكم قول العلماء من المتكلمين: إن صدور الفعل القبيح 
من الله مستحيل, وهو ممكن الوقوع مناء ولكنه مستحيل على الله تعالى, فلماذا لا يفعل 
لله؟ هل أنه لا يستطيع أو لا يريد؟ 

إذا كان لا يستطيع فقدرته إذن محدودة؛ وإن كان يستطيع ولكنه لا يريد فمعناه 
أن ازاذته لأ تمل كل شنيه: اذا لآ بريد؟ 

وما الذي يمنع إرادته أن تتعلق بالفعل القبيم؟ 

قال الأشاعرة: إن الحسن والقبح ينتزعان من فعل الله. فكل فعل يفعله فهو 
حسن تكوينياً لأنه هو الذي فعله وكل شيء يأمر به فهو حسن تشريعياً لأنه هو 
الذي أمر به. وكلّ ما لا يفعله فهو قبيح تكوينياًء وكل ما ينهى عنه فهو قبيح تشر يعياً. 
فالحسن والقبح يدوران مدار إرادة الله, وبناءً على هذا يكون الجواب على السؤال 
القائل: أيفعل الله القبيح؟ هو: 


كل ما لا يفعله الله فهو قبيح. ولا يصمٌ هذا السؤال لأنّْ الحسن والقبح 
تابعان لفعل الله. فها دام لم يفعل فلا نزاع وإذا فعل فهو حسن. 

وقال بعض أصحاب العدل (أو ظاهر كلامهم هذا): إن كلّمايعتبره العقل 
قبيحاً فالته لا يفعله وهو تابع لحكم العقل, وقدرته تتعلق بالفعل القبيح لأنه يستطيع 
أن يفعله. ولكته لايقدم على هذا الفعل لأن العقل ينهى عنه. فأفعاله تعالى أضيق مما 
يقدر عليه لأن قدرته تتعلق بالأفعال الحسنة والقبيحة, أمّا إرادته فهي لا تتعلق إلا 
بالأفعال الحسنة. 

وتشمٌ من هذا الكلام رائحة الاستخفاف بالله سبحانه, لأن معناه أن الله يأتمر 
بأوامر العقل الذي هو أحد خلوقاته فهو مطيع له. وهذا يستلزم حاكمية المخلوق على 
الخالق وهو نقض لألوهيّته جل وعلا. 

واستدرك بعضهم بأن المقصود من العقل هو عقل الله لا عقل الإنسان, فعقله 
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تعالى يأمره. وعندئذ لا يأتي الإشكال بحاكمية المخلوق على الخالق. 

ويبدو هذا الجواب مقبولاً لأول وهلة. فإذا كان للانسان عقل أيصح أن لا 
يكون لله عقل؟ إذن هو يمتثل أوامر عقله. ولا إشكال فيه. 

ولكننا إذا تعمقنا في الموضوع نجد أنه لا يمكن فرض التعدّد في الذات الإطية, 
فلا يمكن أن نفرض وجود قوّة في الذات الإهية فخي التقل رفوه اخرى نيل 
أوامر هذا العقل. وهذا في الواقع نسبة الصفات الإنسانية لله وهو لون من التشبيه. 
ويمكن تصوّر هذا فقط في الموجودات المادية التي يمكن في وجودها لون من ألوان 
الكثرة. أمَا الله سبحانه فهو بسيط من جميع الجهات. ولا يمكن فرض حيثيتين في 
يخروو اهنا حبني الفافل والعافل: 

وبالإضافة إلى هذا فإن ما نفهمه من العقل هو تلك القوّه المدركة للمفاهيم: 
والمفاهيم هي من قبيل العلوم الحصولية, والعلم الإللي لا يشبه العلم الحصولي من 
ترضي ولا" من مغن نهذ ايها بجعا تهات المقارقين الخال متيس انه بسن 
ناحية أخرى, لأنه لا بدّ حينئذ من فرض ذهن له. بينا علمه تعاللى عين ذاته وهو 
ليس من قبيل الصور والمفأهيم والعلم الحصو لي. 

ان لنسى هن المناسنب القول بان شتعتاة لأ سد انداقاقه للفقل وليه 
تقض واد عقي ا لقوق العقن نوهد ل تعف القراح ولا الروانانة تنمب العقل 
ته تعالى. فهي تقول إنه عليم ولا تقول إنه عاقل. 

وعلاوة على هذا كله فإن عمل العقل هو إدراك المفاهيم فقط. وليس إصدار 
الأوافن فهدًا الحوان ارظا لف قتعا 

وقال بعض العلاء : إن قدرة الله تتعلق بالقبائح, ولكنّ الذي يحدّد قدرته في 
مقام العمل هو صفة الحكمة الإلهية. فالصفات تختلف من حيث السعة والضيق, 
ومفسخطع بعضتها أن يطيق وائره عله اخرى ١].‏ "كانت هناك اضف دود را عه 
وفنا البها عفقة اخروى فا كلاف تقق دووف غدل مقا رسن قد لخ يزيت 
هنا فهي تقتضي العفو حتى عن الشمر بن ذي الجوشن قاتل الحسين(ع) ولكن الله 
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سبحانه لا يعفو عنه عملياً. لأن ذلك يخالف صفة الحكمة أو العدالة الإطية. 

ويؤيد هذا ما ورد في بعض الأدعية:«ربنا عاملنا بفضلك ولا تعاملنا بعدلك». 
إذن يمكن أن يحدّد العدل فضل الله. ويمكن أن تقف حكمته تعالى في وجه رحمته, ولما 
كانت كلتا الصفتين الهيتين. إذن لم يتذخل عامل خارجي في تحديد مشيئة الله. 

ولا بد هنا من توضيح مفهوم الحكمة والعدل الإلطي وكيفية تحديد صفة لصفة 
أخرى: فنتساءل: 

هل العدل والحكمة.من صفات الفعل أم من صفات الذات؟ 

من الواضح أن العدل'من صفات الفعل: 

«إن الله لا يَظْلم الئاس سينا ”"". 

وكذا الحكمة فهى على أحد التفاسير تتعلق بالفعل, لأن الله يودي عمله 
بحكمة, وقد قلنا في صفات الفعل, إنها مفاهيم تنتزع من مقام الفعل؛ أي أنها ليس 
لها بإزاء ما في الخارج, فلا يوجد شيء خاص في الخارج يسمى الحكمة, فذات الله 
بسيطة من جميع الجهات. وفي الخارج توجد ذات الله البسيطة والفعل الذي يتحقق 
في ظر وف معينة وكيفيات خاصة. 

فبدو كات بريد القن إل :جهنم وبعظ التق ان اند الالتجتق فى 
الخارج هو الله والجنة والمؤمن وجهنم والشمر, وعندما يلاحظ عقلنا أن هذا الفعل قد 
تمق يبذا الشكل ويقيس غلاقة هذا بالأعياء الأخرى فهو يقؤل: اندتعمل حكته: 
فالحكمة ليست شيئاً خارجياً تاماً مثل الرزق والهداية وغيرهما من صفات الفعل. 

وحينئذ نسأل هؤلاء: هل تعتبرون العدل والحكمة من صفات الفعل أم من 
صفات الدات؟ 

إن كانتا من صفات الفعل فمعناه أن عقلنا عندما يقيس الفعل الإطي إلى 
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الذات الإهية وارتباطه بسائر الأمور فإنه ينتزع هذا المفهوم.إذن لا بد أن يكون 
الفعل قد تم بتفاصيله قبل الانتزاع ثم يأتي الانتزاع في مرحلة لاحقة, وهل يصحٌ 
عندئذ أن نقول: إن هذاالمفهوم الانتزاعي اللاحق يأت ويحدّد دائرة الفعل الذي تحقق 
قبله؟ كيف يستطيع أن يحدّد الفعل وهو تابع له؟ 

وموضوع البحث هو لماذا كان هذا الفعل بحيث ننتزع منه مفهوم العدل 
والحكمة, ولاذا لم يكن بشكل بحيث ننتزع منه صفة دالعطم: 

ما هو السبب الذي يقتضي صدور أفعال الله كلها بشكل ينتزع منها عقلنا 
عنوان الحكمة والعدالة؟ لماذا كان منشأ الانتزاع حدودا؟ لماذا لا تتعلق قدرة الله 
وإرادته بفعل ينتزع منه عقلنا مفهوم القبح؟ 

وإذا كان هذا هو السؤالءفلا مجال للقول بأن هذه المفاهيم تحدّد قدرة الله. 

وإذا'اذعن اعد انا من عنثاث الذاكفتلارة عق كرون هذا أمرا عخالنا 
للواقع فإن معنى صفة الذات هو أنها عين ذات الله سبحانه. فذاته تعالى عين العلم 
والقدرة والعدالة والحكمة. وعندئذ ماذا يعني انا عفة للذات قوفف اكرى 
للذاك؟ كرون الذاك فاعلة ومنتدلة نفس الوقت؟ أكون الذات عزر تمن ناح 
كونها حكيمة ومتأئرة من جهة كونها رحيمة؟ 

من الواضح أنه لا يوجد تأثير وتأثر في ذات الله لأنه يلزم من التأثير والتأثر 

المادية من جهة والتركيب من - ري 

والشيء الوحيد الذي يمكن قوله هو: 7 عقلنا ينتزع من الذات الإاهية 
حيثيتين ومفهومين. والمفهومان يختلفان من حيث السعة والضيق, مثل أن ننتزع من 
الذات الإلطية صفة كونه فياضاءوصفة كونه رحمانا (على فرض كوتها من صفات 
الذاك برضف المكنة: والعد الت ون هذا نهو أن عفتنا راكد بين التعهان بعية 
خاصة (لا أن في ذات الله جهات متعدّدة) وهذا المفهوم الذي يلاحظه العق ل أضيق من 
ذلك المفهوم. ويعود هذا إلى كون المفاهيم التي ننتزعها تتصف بالسعة والضيق بالنسية 
لبعضها وإلا فإن المصداق هو الذات الإطية البسيطة.إذن هذا الجواب ليس بصحيح. 
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ف) هو جواب هذا السؤال: 

لماذا لا يفعل الله القبيم؟ 

وماذا لا تتعلّق قدرته أو إرادته بالفعل القبيم؟ 

وأخيراءألا يعنى هذا محدودية في القدرة أو الإرادة الإهية؟ 

في البداية لا بد أن تتعمق في مفهوم القدرة والإرادة لنعرف ما يقتضيه هذان 
المفهومان, وبعد ذلك ننظرءهل أن الفعل القبيم لا يصدر من الله تعالى بلحاظ ضيق 
المفهوم أم بلحاظ أمر خارجي. 
مفهوم القدرة: 
فسّرهالمحققون بأنّه كون الفاعل بحيث إذا شاء فعل وإذا لم|يشأ لم يفعل. فإذا تعلقت 
إزافة الفاعل قعل واتدره قمى لذ كه كوئة متقورا لد لاه اذا شاف قعل وهنا شاء 
ولد 

وما هو مصير ترك ذلك الفعل؟ أيمكن فرض عدم ذلك الفعل الذي تحقق؟ 
000 اجتماع للنقيضين وهو مستحيلء وفي هذه الحال»أيكون ترك الفعل مقدوراً 
أم لا؟ كلا. لأنْ الترك مستحيل في حالة تحقق الفعل. ولكثنا نقول: ا 
له ايها أي أن ترك الفعل في حدٌ نفسه تتعلق به قدرته. لماذا؟ لأنه إذا لم يشألم يفعل 
الاوك قدو له أمضاء. اذى لس عش القدرة هو ضنقة يتنا وا | تسافا آنه إذاشناء 
تحققه فإنه يتحقق وينتفى الترك, وإذا لم يشأ تحققه فهو يتركه ولا يتحقق الفعل؛ ولكنّ 
الفعل والترك مقدوران له لأن هذه القضية الشرطية صادقة في هذا المجال: إذا شاء 
لله الفعل القبيح فعله. ولكنه لم يشأ وم يفعل ولا يشاء ولا يفعل. ومع هذا لا يعني أنه 
فسن ادر علد لان الت ارط ماوق ها . 

ينذا تغرف أن بدائرة الفعل: الذ .يود بالاراذة أضيق .من ذائرة القدزة: 
فالقدرة تتعلق بالطرفين المتناقضين. أمّا الإرادة فهي تتعلق بأحد الطرفين المتناقضين 
ما الفعل وإمًا الترك, ولا تتعلق بها معأ لأنه يلم منه اجتماع النقيضين وهو مستحيل, 
فقدرته تعالى تتعلق بأداء الفعل وبتركه. ولكنّ إرادته إما أن تتعلق بأداء الفعل وإما 
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بتركه. وطبيعة المفهوم تقتضي هذا الأمر. 

فإذا لاحظنا أن إرادة الله لا تتعلق بها تتعلق به قدرته فلا يعني هذا أن إرادته 
أضعف من قدرته: وإنما معثى الإرادة هو هذا. 

ونقول: إن قدرة الله تتعلق بالفعل القبيح (وهو لا يفعله لأنه لا يريده) ولكن 
إرادته أبدا لا تتعلق به. 

ويقول العلماء: إن صدور القبيح من الله مستحيلء فالقضية الشرطية صادقة 
«وإذا م يشألم يفعل» ولكنه لا يشاء ولا يفعلأأبدا. فهل يعني هذا أن إرادته محدودة؟ 

لا بد أن نلتفت إلى أن معنى قولنا «صدور الفعل القبيح من الله مستحيل» ليس 
هر التشعل الاق اما فو التهو القن فالشيء الع بالذاكهر العمل نرضه 
على تناقض. بينها فرض صدورالفعل القبيح ليس مشتملا على تناقض. وكذا نفس 
فور مق فاغل ناءفهو لا قطن كتاقضا. والفرء اللتعيل عو دون القريع من 
فاعل معين. فالامتناع إذن ليس من ناحية ذات صدور القبيح وإنما من ناحية فاعل 
خاص. إذن يكون امتناعه بالغير. وعلة امتناعه جهة في ذات الله قنع هذا الفعل. لا 
أن نفس الفعل ممتنع على الله وهو عاجز عن القيام به. فهذا الامتناع لا ينفي قدرته 
لأنه هو الذي يضفي الامتناع على الفعل. 

كا أن وجوب الفعل بالغير لا ينفي اختيار الفاعل. فكلٌ فعل يتحقق فهو 
راحب بالقير [الشى»: إذا لمن [تبرعداء داك هذا عون الفاعل لبور كاذ 
لأن هلام السبريورة قن الشقف طليممى قبل الفاعل: الاساع بالغير كل عام 
فالفاعل هو الذي يحكم عليه بالامتناع.وهذا لا يعنى نفي الاختباز.عنة:.ولا كون 


فدرته محدوده. 


نعود إلى السؤال: هل تتعلق قدرة الله بالفعل القبيم؟ 
كلا. لأنه مستحيل وامتناعه بالغير, وهو لا يستلزم كون إرادة الله حدودة. إذن 
ماذا يعني ؟ 


لا بد من التأمّل في الإرادة قليلا: 

مفهوم الإرادة: 

نحن نأخذ مفهوم الإرادة من فعل أنفسنا (لا همنا الآن كون الإرادة من 
أفعال النفس أو من الكيفيّات النفسانية) فنحن نجدها في ذاتناء فما هي الإرادة؟ 

قلنا فيا مضى إن للارادة استعالين. فتارة تستعمل بمعنى الرغبة وأخرئ 
بصي سنى_ الغا القراووالقاق هى عل يعفا: 

فما هي حقيقة الإرادة بالمعنى الثاني؟ 

إنها أمر وجودي يظهن فينا وهو قائم بأنفسنا. 

أيظهر هذا من ذات نفسه بلا نظام ولا حساب؟ 

كلا فالواخدمنا لآ تظهريق انفسه إرادةاليستزيع فى كرة الر رع لأن مبادىم 
هذه الإرادة غير متحققة في أنفسناء فالإرادة لا تحدث جزافاً ولا تنبع دفعة.وإنا لها 
مقدّمات لا بد من توفرها قبلها. وبعض مقدماتها من سنخ العلوم وبعضها من سنخ 
الكيفيات النفسانية. 

أى انا اعندها فيد الاقدام كل اتدل حتىه /11 أو أن الصو روات التضور 
ولك 3 لطلو ييا ناكل متدمن تخ التارم. إل حاتي له متشا لي القن 
ككنية ننس ةر الركية اقدر كرون هذه الرغية أحبانا بالا ارين أ لا ترد 
رغبة اخري تتعارض معهاء مثلا لو جعتءفأنا أرغب 5 أكل الخبز ولا معارض هذه 
الرغية ولكنه أعنانا تفار هده الرظية وغيه أخرى قاذ أروت كل القين فا رسو 
أحرم من الصلاة في أول الوقت. فهاتان الرغبتان متعارضتان. وأنهما ترجح عندي 
فهي التي أختارهاء وهذا الاختيار هو المعتبر في القيمة الأخلاقية. وبعد هذا الاختيار 
أن العزم على أداء الفعل. هذا هو تحليل الإرادة عند الإنسان. فكيف تكون إرادة 
اللّه؟ 

قلنا: إن الإرادة الإهية ليست كيفية نفسانية, فالته ليس جوهراً تعرض عليه 
الأعراظى» ل سيق الحال يجا بره لانرقم جتعرها الللخراددة يدول مع إرانه 
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تعالى هو أن عقلنا عندما يلاحظ الذات الإلهية ويلاحظ الفعل الصادر منها ويلتفت 
إلى أن أحداً ل يجبره على أداء هذا الفعل فهو قد قام به مختاراً عالماً فهو يقول: إن 
هذا الفعل تم بإرادة الله. 

فإرادته سبحانه مفهوم ينتزع من مقايسة الفعل إلى الذات الإلطية مع الأخذ 
بعين الاعتبار عدم العوامل التي يمكن أن تضغط عليه في هذا المجال. فإذا قلنا إن الله 
لا يريد أن يفعل القبيح. فباذا تعنى الإرادة هنا؟ هل هي أمر جزاني؟ 
قلنا: إن ارادتنا ليست جزافية, فكيف يمكن أن تكون إرادته جل وعلا جزافية, لو 
كانت كذلك لأصبح فعله لغواً من دون حكمة: 

ريا ما خَلَقتَ هذا بَاطلا سُبْحَائَك 9#" 


إذن فعله تعالى ليس جزافاً ولا باطلاء وإنها لإرادته سبحانه حساب ونظام, 
والأفعال التي تصدر منه لها لون من التناسب والسنخية مع الذات الإطية, وبالتعبير 
الفلسفي نقول: إن ذات الله وجود محض لا نقص فيه, ولهذا فهو لا يتناسب مع العدم 
المحض. فلو ل يخلق الله أيّ شيء. أى لو تعلقت إرادته بعدم العالم فإن هذه الإرادة 
إذن لا تتعلق إرادته إلا بالخير, وني مقابل هذا يقف العدم والشرّء والته منرّهِ عنههاء وهذا 
هو معنى سبحان الله. فهو منزه عن النقائص والعيوب. 

تعلق إرادقة إذ 3 باتحضر «المنين بوطلا قو وقتضي العليةه لفقت العلءة افو 


00 
ما 


ايض لذ يتقو مناشرةبالوجود الكأمل» فهذ 1 نا تقفضيه عرائت«العلية فالوححود 
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الكامل عدر متنا هو كال ع انتقص غدا كز عفازها وال" كان مقل اقم فهو 
إذن ناقض :النسية أت الالدعلرويت تاق المخلوقات الأخرى وعد الوسائط, 

فالإرادة تتعلق بما يتناسب مع الفاعل, فالإنسان لا تتعلق إرادته بالتحليق في 
النضاء نكل السمون لأن عع الالبنان لأ ناضيا بع الطيران تدم لذ امكان ىق 
تحليقه بالوساطة كطيرانه بوساطة الطائرات أو المركبات الفضائية). ولا كانت الإرادة 
متناسبة مع كيفية وجود المريد فإن الله تتعلّق إرادته فقط بالكيال دون النقص, لأن 
وجوده تعالى كمال محض. 

إذن مقتضى قاعدة العلية وصفات الله الكمالية أن لا يكون في المخلوقات 
نقص عدا ءااتصية ير .هم يكوه 

«الذي خسن كُلَ شسَيءٍ خَلقه"". 

«الذي تمن كل شَئْ 0 0 

ونا كان ند كل شيء من المخلوقات حسناً ومتقنا. فإن نظام المخلوقات بأجمعه 
نوف كوخ يسبنا وضقنا ونا يقوله الفلايتقة من أن نطاء العال .كو النظاء الأحسة 
الأتقن ليس مخالفاً للقران الكريم. 

فهذا هو ما تقتضيه الذات الالهية, وهو ان يصدر منها الحسن والخير والكمال. 

ونعود إلى قولنا: من المستحيل أن تتعلّق إرادة الله بالفعل القبيح لنؤكد أن 
معناه هو كون الله تعالى من جهة أنه فاعل كامل لا يتناسب أبدا مع النقص والعدم 
والشرّ والنقص ليس في إرادته وإنما النقص في المراد. فالفعل القبيح ناقص, لا أن 
إرادة الله محدودة, وإنها استحالة صدوره من ناحية اله هو امتناع بالغير, فهو تعالى 
الذي يضفي الامتناع على الفعل القبيح, أي لو فرضنا صدور القبيح منها للزم أن 
يصدر من دون علة وهو مستحيل.فالنقص إذن ليس في القدرة ولا في الإرادة الاطية, 
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ويستحيل صدور القبيح من الله من باب الانقتاع :بالقيزء ولا جازم مر نهل قاط + 
ان 

ي ي ياببر0 
بخالف المصلحة. وادا سألنا عادة:لماذا ١‏ يفعل الله هدا القيه احاننا عامة الناس: ١‏ 
تكن فيه مصلحة, ويطرح عندئذ هذا الإشكال: وماذا لم يخلق الله المصلحة؟ أهو عاجز 
عن ذلك؟ 


أجلء إن هذا التعبير ير هذا الإشكال. والجواب الصحيح هو أن المصلحة 
ليست شيئاً منفصلا عن اقه ويتحتم على الله أن يراعي جانبها عندما يخلق, وإما 
المقصود من المصلحة هو أن يتحقق الفعل بشكل يكون فيه متصفأ بأفضل كمال 
يتناسب مع مرتبة وجوده. 

ونحنٍ أحياناً ننظر إلى مخلوق غير اخذين بعين الاعتبار علاقاته بالأشياء 
الأخرى. مثلا نقول: إنه من الأفضل للانسان أن تكون له عينان لا عين واحدة 
فيسلحته ق وجرة عبتن لد ووسود قل لةبوقتهه باستتقافة القافة'و... 

زلكناى احيان اخرى شر إل الال .بأعتعه بوي تقل عليه أحرازة مق 
علاقات, ولا كانت أشياء العالم المادذي غير منفصلة عن بعضهاء وإنما هي مرتبطة 
ملؤاناك سال علاقات: العلة واللعلو ل بمعتوهنار 4ا3 انك ا إل عاذقاعا فين متنا 
زغلافآنها :ها توراء الماذة:قانا تستظيع أن تسب اللستلحةالمزو نيا أو لعلاقته بسائر 
أعراء العا اه وعمدظة تدواع 1ل عى دنين كلقي اع ونا حصلعة الأعناء 
والأبقار تقتضي 3 تبقى مشغولة بالرعي 0 تقطع رؤوسها.ء ولكننا إذا قارنا مصلحة 
احم ممعدليحة الاتساق قد نظام عام ناسعن لنا عقدما #زاحى سصتلهة الاتسان 
أن لضتي تملع الاعناء من أجل تضلندة الاتسان. 

د عماة الم تقتضي نقتضى أن تبقى محفوظة في المخازن ولكننا إذا قسناها 


إلى مصلحة الإنسان فإنه لا بد من التضحية بها.فاذا نفعل في هذا المجال؟ أنستطيع 
أن نبقي على الأغنام ومع ذلك يصل الإنسان إلى كاله الذي لا بد أن يصل إليه من 
هذه الجهة؟ كلا. لأن العام مكان للتزاحم 
فباذا يفعل الله في هذا المجال ؟ إنه ينظم العالم بشكل يبقى فيه الأكمل عند 
الاراحم» فيتلط الأتننان عل الأغناء بجيف سخظيع الانشفادة من لحومهاء ولق أن 
الله خلق مكان الأغنام ذئابا لما امتدٌ الزمان حتى تأتي على الناس جميعا ولا تترك لهم 
أثراء فالنظام الأحسن يقتضي أن يكون الإنسان بشكل يستطيع فيه التغلب على 
الذئاب وتأنيس الأغنام.ويهذا تتضرّر الأغنام:شئنا ذلك أم أبينا ويظهر الشر. 
وفاهنا يظهن سوال اخروامن هو الاق القر ؟'واذا كان كل نقتي حت ارادة 
الله فالشر أيضاً تتعلق به إرادة الله. فكيف تقولون إن إرادته تعالى لا تتعلق بالشرٌ 
الجواتة احيا نا قبل الآراوةاجالقى بالذانعوراحتانا تعلق ردي ترذن ار 
بالتبع (إذا كان أمرا عدمّياً فهو بالعرض, وإن كان وجوديافهو بالتبع) أي أن هدفكم 
في الحياة ابتداءً القيام بفعل, ولكن هذا الشيء لا يتحقق من دون شيء اخرء. فذلك 
الشيء الآخر اللازم للهدف الأساسي تتعلق به إرادتكم. ولكن بالعرض أو يالتبع. 
فعندما تقطعون رؤوس الأغنام فإرادتكم تتعلق بأكل اللحم لاا بموت 
الأغنام. ولو أمكنكم أكل لحمها من دون أن تو تلما حرصتم على موتهاء إذن موت 
الأغنام لا تتعلق به إرادتكم أصالة, ولكنه بدون موتها لا يتحقق هدفكم الأصلىء لهذا 
تعلق إرادتكم بوتا بالعيرض يوان تقال تغلقت. إرالاته بوجود الاتسان ووجود 
الأغنام أولا. ولعل إرادته تعالى اقتضت إيجاد الأغنام للانسان. كبا يستفاد من الآيات: 
هو آلذي خَلْقَ لَكُمْ ما في الأزض جَميعاً4”". 


إذن امدق الأجاس هو الانتنان» رتتعلى. إراوتط بالع بالأشياء ال ققة 
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منها الإنسانء واتعدام الأشياء الأخرى تتعلق به الإرادة ولكن بالعرض. فالله تعلقت 
إرادته يأن يستفيد الإنسان من لحوم الأغنام, ولازم هذا أن تموت الأغنام. 

فالشرور التي يتوهمون نسبتها إلى الله لا تتعلق بها إرادة الله بالذات بل هي 
بالتبع أو بالعرض. وجميع النقائص المنبثة في أطراف العالم من زلازل وسيول وموت 
وقتل وأحداث مؤلمة كلها نتعلق بها إرادة الله بالعرض. وما يتعلق به إرادته أساسا وذاتا 
إننا هو الكمالات الموجودة في هذا العالم. 

وإذا تعمقنا أكثر عرفنا أنْ إرادة الله لا تتعلقّ بخلق الناس جميعاً في مستوى 
واحند لأن. بض أنزاذ الأسان ضون البؤين عل انيم اندي تشقون 
العذاب الإلهي, والله سبحانه لم يخلق أحدأ للعذاب «سبقت رحمته غضبه»» وقد تعلقت 
إرادة اه يكل الناسس الدين يلون ال الكال بارا قوم فار ام هال ملت يالذات 
بالوجود والكمال. وإرادته تعالى انصبت على وجود عام مادي وأناس يتوالدون 
ويتناسلون . والأفراد الذين يصلون إلى العذاب هم مرادون بالتبع. والمراد بالذات 
هو الكال. 

ويطرح في هذا المضمار سؤال آخر: 

ما هو معنى الاية الكريمة: 

«إلا يُستَلُ عا يَفعَلَ وَهمْ يُسَلون ”0 

فهو لا يُستجوب عن أعلاله. وكل من عداه يستجوب عن أعماله. وقد تصور 
انعفن أن هله الآبةؤليل عل كوق: أراذة 1ك اموا بواقياً لااحتارطة لقيو هل ما 
يريددون أن يستطيع أحد أن يقول له:لماذا, ولو تعلقت إرادته بالفعل القبيح ومايخالف 
الحكمة لما استطاع أحد أن يقول: لماذا. وقد تمك الأشاعرة بهذه الآية لتأييد موقفهم 
في موضوع الحسن والقبح في الأفعال الاطهية. 


(14) الأنبياء: وف 


ولكي يتضح الموضوع لا بد من التأْل في الآية نفسهاء والسؤال في اللغة 
العر بية يستعمل في ثلاثة موارد: 

١‏ بمعنى الاستعطاء. 

5 بمعنى الاستعلام. 

بمعنى المؤاخدة. 

فأيّ واحد منها هو المراد في الآية الكريمةالمتقدّمة الذكر؟ 

١‏ أمَا السؤال بمعنى الاستعطاء فالله هو الذي يأمر أن نستعطيه: 

لوَسْئلوا آله مِنْ فضله 4" 

إذن آية «لا يسئل عرًّا يفعل» لا تقصد الاستعطاء. وبالإضافة إلى هذا فإن 
السؤال بمعنى الاستعطاء متعدٌ بنفسه وله مفعولان والمفعول الثاني تقديره «واسألوا الله 
شيئاً من فضله» بينما السؤال في آية «لا يسئل عا يفعل» متعدٌ ب «عن». 

١‏ وأمًا السؤال 1 الاستعلام. أي أن يسأل أحد ربه لكي يعلم بشيء 
هو ل انه فهذا أيها لا قبح فيه. وم ينه عنه في القران. وقد جاء في قصة أدم أن 
الملائكة سألوا الله: 

لِأْتَجِعَل فيها مَنْ يُفْسدُ فيها وَيَسْفِك آلدّمَاءه”". 

ولم يوبخهم الله على سؤالهم. وكذاالآخرون فإنهم احفر وقرييها إذاها 
سألوه عا يجهلون. 


١‏ إذن ينحصر المقصود في المعنى الثالث أي أن الله لا يستجوب عن أعماله. 
فلا تعقد حكمة له ولا يستنطقه أيّ قاض. 
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تخيل بعضهم أن عظمته تحول دون استجوابه. فكل شىء في الحضرة الإلطية 

ولكن هذا المعنى غير ظاهر من الآية الكريمة. وليس صحيحا في حذ نفسه, 
ل فا فد بوسح أناس لا يدركون عظمة الله فهم يجرءون على الكلام. وبالإضافة إلى 

وقال بعضهم : إن المقصود هو لا كانت أفعال الله كلها على أساس الحكمة 
فلا حال للسؤال. 

رعذ كنا اودكا تقوله ل[ به قن مسد مي 5 درق سكمة النده وعتن 
المعترف بحكمته تعالى قد لا يعرفها فى بعض الموارد. وظاهر الآية الكريمة أن أحدا 
لا يحقّ له السؤال, لا أن عظمة الله تكون بشكل لا يستطيع معه أحد السؤال أو أنه 
نا كانت أفعاله سبحانه كلها حكيمة فلا يجال لأىّ سؤال. 

«لا يُسْتَل عا يفْعَلَ وَهُمْ يَُلون4 أي لا بحن لأحد أن يستجوب القه 
سبحانه. بل الله هو الذي له حقٌ استجواب الآخرين, لماذا؟ لأنه لما كانت جميع 
الموجودات سوى الله قد اكتسبت كل ما لديها من الله فهى لا حقّ لا على الله وأمًا 
ما يتوهم أحيانا من وجود حقوق ثابتة على الله. كما هي موجودة عند الناس فيم| بينهم, 
فهو من باب قياس الله على الإنسان وهو تشبيه ناب. فحقوق الناس تنشأ نتيجة 
للفاؤقاف التستباعية والطارهاق كل ينعي قاع إلى الأخريوومة الفدرة العو وينوي ذاء 
هذا يظهر له حقّ في عنقه, ولا وجود لمثل هذه العلاقة بين الخالق والمخلوق, فلا أحد 
ا الري دي ا يرسي بر سودي 

ونا عله هذا فلا ين احد ان ستجوت اله اذا ففلك الفى + الفلا 
أولم تفعل الأمر الكذائي. لأن هذه الأسئلة تصمٌّ في المجالات التي يكون فيها 


0" ان 


كالتعن النام الدى مشحرب المت فالعن الناين: الاين قر :الب مولكن عدا 
املك هنا غل التشحتى تتتعطيع استتحواية:افكل الوحوو كته وفو سالك كل اشى ع 
وحتى تصرفنا في أجسامناء في أعضائنا وأجهزتناء وفي النعم التي جعلها الله تحت 
تصرّفناء كلها منوطة بإذنه تعالى. ولو لم يأذن فلا حقّ لنا في التصرّف في) لدينا فضلا 
عق الأشاء الخارحة عق وحودنا: 


رأي صاحب «المنار» ونقده: 

يقول صاحب تفسير «المنار». 

لالم يكن لأحد حقّ على الله.فمن الخطأ القسم على الله بحقّ عباده. وهؤلاء 
الذي يفعلون هذا إن معرفتهم بالله ناقصة وليسوا ملتفتين إلى أنْ أحداً لا يملك حقاً 
على الله. 

تكن نوافق منالحت المنار عل أن أحدا لذ يجلك حا غل الله ولكنا يشلك 
معه في موضوع القسم على الله بحق عباده. ولنا على دعوى صاحب المنار جوابان: 


الأؤل: صحيح أنه ابتداءً لا حنّلأحد على الله. ولكنّ الله يستطيع أن يمنح 
الحقّ لأحد. وفي هذه الصورة يمكننا أن نقسم عليه بهذا المرووسى ان فتاحية لمن 
يستطيع المطالبة به.لا من جهة أن لي حأ عليك, وإنما من جهة أنك أنت الذي منحتني 
هذا الحقٌ. وتوجد في القرآن الكريم آيات تدّل على أن الله قدمنح أشخاصاً حقوقا عليه: 

«وَكانَ حَقاً عَلينا نَصْرٌ آلمومنينَ'"". 

ففي هذه الآية تصريح بأن للمؤمنين حقأ على الله في نصرهم, وإذا أخذنا بعين 
الاعفناوما ذكرناءسعق أن أجدا لاحي لهل اه اهداة عرفا أن هذا الى قن مي 
الله للهم. وفي ان رض 
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«(كتب عَلى نفسه اليم" 

ونا كان الله هو الذي أخذ على نفسه أن يرحم عباده. فلعباده أن يطالبوه 
بالوفاء بها كتبه على نفسه.ويقول جل وعلا: 

إن ألله أشتّرى من ْو منِينَ نْفسَهُم وَأَمُوَاهُمُ بن ضّ لجن يُقاتلونَ ف 
سبيلٍ ألله فيقتلون وَيقَمَلونَ وَعْدََ عَلَيَه حَقا. 0 

ولا نؤكد هنا على كلمة «حقأ» لأنها صفة «وعدأ» بل نؤكد على كلمة «عليه», 
فهو وعدٌ قد أخذه الله على نفسه وهو وعد صادق لا بد أن يفي به. 

فمن مجموع هذه الآيات وغيرها كثير يستنتج أَنْ لبعض الناس حقوقاً على 
الله. وهى حقوق قد اخذها الله على نفسه. 

الجواب الثاني: بالنسبة لهذه الآيات يطرح هذا السؤال: 

أتكون إرادة الله جزافية عندما يأخذ على نينا لأحد أو بلتزم بشيء له؟ 
أتكون إرادته حسب ضابطة أم هو مثلنا ‏ والعياذ بالقه ‏ نقول شيئاً ثم سرعان ما 
نندم على قولنا؟ 

كلاء إنْ الله ليس له حالات مختلفة, ولا تؤبّر فيه العوامل الخارجية فتسرّه أو 
تحزنه, والله منرّه عن أن يتأثر بأفعال عباده. فإرادته ليست جزافية, أي أن ها منشأ في 
الذات المقدّسة بحيث أنأفعالدتعالى تتم حسب ذلك المنشأ الذاتي, فذات الله 
تقتضي الرحمة. ومن هنا فقد أخذ على نفسه الرحمة لعباده. وفي ذاته جل وعلا منشأ 
يمنح على أساسه حقَأ للمؤمنين بأن ينصرهم. وليس هذا أمراً جزافياً بحيث يمكن أن 
برحم وأن لا يرهم فكلاهنا متساويان بالنسبة إليه ولا يوجد في ذاته ما 4 
أحدهماء وصدفة اختار أحدهماء كلا, كلا. وإنما صفاته العليا واساءة الحسنى تقتضى 
يؤدّي بعض الأفعال في بعض الموارد. أو يمنح حقوقاً لبعض الأفراد. 
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ونحن نبين هذا بلغة الاعتبار, وعلاقة المخلوقات بالله ليست علاقة اعتبارية, 
لأن متوضوع الحق بين الناس. آمر اعتبارى «مقتضييه الكياة الاتجتراعية» والته ارضا 
يشرح هذا بلغة الاعتبار لأنه يواجه مخلوقات تدار حياتهم بهذا الاسلوب. 

إذن معتى الآبات .هو أن الذات الآكية تقتضى فعل .ما فيه حين: ولا كانت 
كتابة الرحمة على نفسه أمراً حسناً أي متناسباً مع صفاته الرفيعة فهو يقوم بهاء ولا 
كان تنذيية الأ مساعن النذين يعاندون الى عيوهه يعلموو ب أمرا خسنا فق وده 

وصحيح أن هذا الموضوع قد بين بلغة الاعتبار السائدة في الحياة الاجتماعية 
رلكن وران هذا الانعكا ررمكدى سسعيقة ع 'الرضين ذا الأععار. ويغيارة اخرئ 1 
هذا الأسلوب .مناسب للانسان. ففي كثير من الموارد اختار الله من باب الشفقة على 
عباده التحدّت إلى الناس.بلغتهم: ولكن وراء هذا الاغتبار واقعأ يعتمد عليه وحتى 
أنّ لسان القرآن في الأجر والجزاء كان بلغة الاعتبار: ظفْلَهُمْ أجر غير ممنون». 


فيبدو من هذا الكلام أنه حكم اعتباري حض كا يقول المالك للمستأجر: 
اجلس في بيتي واعطني هذا المقدار من المال»فهذه ليست علاقة تكوينية, ويتوهم مثل 
هذا في الجزاء الأخروي. ولكنّ الواقع ليس كذلك, لأننا لا كنا لا ندرك مثل هذه 
العلاقات فالته بينها لنا بلسان الاعتبار الذي نفهمه. وهذا لا ينافي وجود واقع وراءه, 
فبين أفعالنا والجزاء الأخروي رابطة تكوينية, فالجزاء نتيجة أفعالنا ىا تكون الثمرة 
نتيجة غرس الشجرة. 

وظنّ بعض الذين أعشى أبصارهم بريق الحضارة الحديثة أن هذه العلاقة هي 
من قبيل تحويل الطاقة إلى مادة. وهذه سطحية في التفكير فعلاقة أعمالنا بنتائجها 
ليست علاقة فيزيائية تتبدذل فيها الطاقة إلى مادة, ولو كانت كذلك لما اختلف العمل 
السىّء عن العمل الطيّب لأن الطاقة التي تنفق على الذكر وعلى الكفر واحدة فلاذا 
تتحوّل إحداهما إلى عذاب والأخرى إلى سعادة؟ 

إذن العلاقة بين أعمالنا ونتائجها الأخروية ليست فيزيائية وإنما هي لون آخر 
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من العلاقات؛ ولا نستطيع أن نقيس علاقات هذا العام بالعالم الآخر با نعرفه من 

العلاقات الدنيوية, وإل كان العام الاكر حرا تمن النقاء بل لاخر عام عر 
فلنون فوا اخدارورفى البسك مكانا الرين» اناهن كان العصاد. 

وذ كان عفلق] لذ حرفي هزه الفلاكة : فلا يل أن “سين بالاالة 
والروايات. وهي لا تقول إها علاقة فيزيائية, ولا هي تحوّل الطاقة إلى مادّة, فالطاقة 
لا تفرق بين الإخلاص والرياء فتعطي لذلك الثواب وهذا العقاب. 

وقد يقال: إن الله يعلم في أيّ طريق تصرف هذه الطاقة, فإذا صرفت في طريق 
الخير فهو يحوّل هذه الطاقة إلى مادّة جيّدة. وإن أنفقت في طريق الشرّ فهو يحوّها 
ال فاده :سيئة, 

وتسيب تيان عله رنبوق: كروي عللاقة قينا زر ل تكو يزية ولو كانت الكوينية 
للزم أن يقتضي العمل بذاته لا أن الله يفرّق بين الموارد. 

وأفضل آية تدل على أن الله قد بين الأمور التكوينية بلغة الاعتبار هي: 

«إن لله أَسْتَرى من المؤْمنينَ أَنفسَهُم وَأَمُوَاهُم بن ْم الجنة“". 

فهل كان هناك واقعاً بيع وشراء؟ فالنفس هي ملك لله فكيف يشتريها؟ أو آبة: 

يا ما الَدِينَ آمَُوا هَلْ أَدُلكُمْ عَلى تَجارَةٍ تْجيكُمْ مِنْ عَذَاب أَليْ * 
تؤْمنونَ بالله وَرَسوله س0 

فهل هناك تجارة حقيقية؟ وهل إيماننا نعرضه للبيع واله يشتريه؟ 

لاشك أنه لا به ولا شراءو:وانما جناء هذا التعبيراليرخبتا ى التاق ونتاتتحه. 


(8؟) التوبة: ,17١‏ 
(60؟)الصف: ٠١‏ 
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يطرح سؤال يتعلّق بالأفعال الإهية وهو: 

أبن هدف من أفعاله أم لا؟ 

وإذا كان له هدف فا هو؟ 

قبل الجواب لا بد من ذكر بعض المقدمات: 

0 الهدف في اللغة يعني تلك العلامة التي يوجّه إليها الرامي 
سنيتحة» وفك للدم أنضاء و الفرض 1 

ويطلق الهدف اصطلاحاً على الشيء الذي يقصد إليه الفاعل المختار من وراء 
عمله, وهي الفائدة المترتبة على فعله. وهو ينظر إليها قبل قيامه بالعمل ثم يجعل 
العمل وسيلة للظفر بتلك الفائدة, وهذه الفائدة تصبح انا 55 للقيام بالفعل. 

وبهذا المعنى تكون منطبقة على ما يسمّى في الفلسفة ب«العلة الغائية» التي 
يتصورها الفاعل المختار في البدء. ثم يصدّق بهاء ثم يقوم بالفعل من أجل تحقيقها. 

وأحياناً يلاحظ شيء أكثر من هذا في مفهوم الهدف فيقصد منه الفائدة القيمة 
التي يرضاها العقل ويراها العقلاء تستحقٌ ما ينفق من أجلها من جهود وأتعاب. وعلى 
هذا فإذا قام شخص بفعل ليس له هدف عقلائي فهم يقولون: إنه عمل عابث, 
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ويتساحون في التعبير 056 فيقولون: إنه من دون هدف. أي أنه ليس له هدف ذو 
قيمة, مثلا إذا رأينا شخصاً يذرع الغرفة ذهاباً ويحيئاً وسألناه: ما هو هدفك؟ لأجاب: 
لاهدف لي .من المشى. ولكته فى الواقع له.هدف وهو الاستقرار الروحى مثلاء ولكنه 
لا كان المشي عادة للوصول إلى مقصد معين فإذا لم يكن للانسان هذا الهدف العادي 
وكان يقصد من المشي الترفيه فإنهم يقولون: لا هدف له من المشيء أي ليس له الهدف 
المتعارف منه. 

المقدّمة الثانية: أننا عندما ندقق في أهداف وغايات أفعالنا نجد أن المقصود 
منها - إذا كانت عقلائية ‏ هو رفع حاجة أو أكثر من حاجاتناء إمّا لرفع حاجة جسمية 
أو عاطفية أو عقلية أو غير هذه من الحاجات. فنحن نأكل لكي نرفع حاجة بدنناء 
ونعاشر الأصدقاء لكي نرفع حاجة عاطفية, ونبحث عن العلم لنؤْمّن حاجتنا العقلية. 

ولعل بعضهم يتصور أ الاقنان يتن احيانا بأفعال لا ترفع أىبيحاجة من 
حوائجه وإنما يقوم بها لرفع حاجات الآخرين كا إذا لقينا شخصاً أعمى فاتدفعنا 
لمساعدته, فهذا العمل قمنا به من أجل رفع حاجة الآخرين. أو يقوم الإنسان بعمل 
من أجل الله أو من أجل الوطن ثم يقول: تنمت اقصد عله الل بعيلهة شبخصية 
ولكننا في الواقع إذا تعمقنا قليلا فسوف نجد الدافع الأساسي في جميع هذه الأمور 
هو تأمين مصلحة ذاتية ورفع حاجة نحسّها في أنفسناء ففي حالة لقاء الشخص 
الأعمى توجد فينا حالة العطف عليه. وهي حاجة عاطفية تتطلب الاستجابة ها 
وصحيح أن في هذا الفعل نفعاً لذلك الأعمى, ولكنٍّ فيه نفعاً لناأأيضاً 0 0-0 
مباشرة, وكذا في حالة عبادة الله أو خدمة الوطن أو قيام الأم بشؤون طفلهاء فالوالدة 
تنبض من نومها في منتصف الليل لتؤمّن له ما يحتاج أو ترفع عنه الفزع, فهذه الأم 
ترفع حاجة لغيرها (الطفل) ولكنها في نفس الوقت ترفع حاجة لنفسها أيضاً لأن 
عواطفها متعطشة لهذا الأمر ولا تهدأ إلا بهذا العمل, فهي تحقق به هدفين. 

ففي جميع هذه الصور تظهر حاجة نفسية عند القائم بالعمل وهي لا تشبع إلا 
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بالقيام به. وحتى الذي يعمل من أجل أن يظفر برضى الله فإنه يقدم على ذلك ليرفع 
حاجة من حوائجه. لأنه يعتقد بأن من يعمل لرضى الله فستعود لعمله قيمة وفضيلة 
أكبر وهو بحاجة إلى هذه الفضيلة, فلهذا يقوم بهذا العمل ليحقق تلك الفضيلة. 

إذن الهدف الأصلي في هذه الموارد جميعاً هو تأمين المصالح الشخصية للفاعل 
بضورة سجاهرة أوغين هباشرة الآ إذا ول الالسان إل :متزلة يقس .فيها القننة بولا 
يرى فيها استقلالا لذاته أمام العظمة الإطية حينذاك يصبح له حساب آخر. 

والمؤمنون الذين يعملون لكسب رضى الله تعالى ليسوا على مستوى واحد. 
وإنما هم على درجات, فبعضهم يعمل للثواب الآخر وي وللنجاة من عداب جيهت 
وهذا هو الدافع عادة للمؤمنين المتوسطين. فالهدف النهائي في هذه الحالة ليس هو 
رظي انةبواما هو حانيت عابهتنا ال الكنة والقرزارجهرنع الثار: 

وهناك من وصل إلى منزلة من الإيهان يكون فيها رضى اله هدفا له. أي لأنه 
يحبٌ الله فهو يطلب رضاه, وبلا تشبيه فنحن نلاحظ في حالات الحبٌ العادي إذا 
كانت الأحذ الا شتخاض ختلاقةروطيدة تيحص اخر ات يعرف اندحب يها ما قاد 
يقوم به بكل جد ليسعد حب به, ولا هدف له من وراء هذا التعب سوى إرضاء محبوبه 
ورؤية ابتسامة على شفتيه. ومن البلاهة أن نظن أن هذا الشخص يتوقع من محبوبه 
جزاءً مادياً فهو مستعدٌ لينفق كلّ ما لديه من مال من أجل أن يظفر برضى محبوبه. 
ناذا كاق سنالك تتتخصن بعس يذل هذا الى 3 ضيحاكه وتفان 2 1د اديت ينعم 
النذتنا برلة ببعراءة الأخزة الأن. اله نهى اطناقة وقذ: .ورهن اق مقائماة منتصرية اناد 
السجاد(ع): 

«يا نعيمي وجنتي, يا دنياي و آخر تي». 

فالوصول إليه والظفر يرضاه هو هدفه, وليست نعم الدنيا ولا الجنة هدفا له. 

وحتى إذا وصل الإنسان إلى هذه المنزلة فإنه يقصد إلى تأمين حاجته من وراء 
هذه الأهداف الرفيعة ما دام ملتفتاً إلى ذاته. فإذا سئل: لماذا تريد الوصول إلى الله 
ولاذا تحرص على الظفر برضاه؟ لأجاب: إنه أرفع كال يستطيع الإنسان الحصول 


عليه. إذن هو يقصد إلى كا له من وراء كسب رضى الله تعالى. وهو مصلحة ومنفعة ذأتية. 

إلا إذا وصل الإنسان إلى منزلة من المعرفة لا يلتفت فيها إلى ذاته وكأنه لا 
وجود لها ومثلى لا يستطيع أن يدرك حقيقة هذه المنزلة - ويستغرق في ذكر الله إلى 
عد سباق تقييه لا تعن تين ليسا وان ته زذاتنون و ب انهه افإن: أمرهم 
يختلف حينئذ, ولا كنا غير واصلين إلى هذه المنزلة ولا نملك تصوّراً واضحاً لها فلهذا 
نتركها لأهلها. 

أما الأشخاص الضعيفون في الإيان أو المتوسطون فيه 9 عندما يعملون 
لرضى الله ويدافع من حبه تعالى فهم يقصدون إلى كام من وراء رضاه سبحانه؛ إذن 
فالهدف النهائي في أفعال أمثالنا بل وأفعال كثير ممن هم أرفع منا هو تحقيق المصالح 
والكبالات الذاتية. 


المقدّمة الثالثة: نحن أحياناً نأخذ بعين الاعتبار هدفا معيّناً ونجد في أنفسنا 
الدافع للعمل على تحقيقه ولكننا عندما نصل إلى مقام العمل نجد أننا لا نستطيع 
الوصول إلى ذلك المدف إلا بتحقيق شيء آخر. أي أن ذلك العمل يحتاج إلى 
مقذمات, ومن هنا فإن ذلك المدف النهائي والدافع الأساسي يولد دافعا اخر وإرادة 
رع التحقيق المتدكاك ‏ جدلا علدنا بريد الاتناى الذهاك ايض بيت اق الخراء 
فإن هدفه أداء مناسك الحجّ. ولكنه ينظر فيجد أن هذا لا يتم إلا بمقدمات من قبيل 
الحصول على جواز سفر وتذكرة الطائرة و... فتنشأ من إرادة الذهاب إلى الح إرادة 
اخرىهى إزادة توفين لوا القن فهو يدهب متلا إلودائرة الموادات» وإذا سألته: 
لاذا يذهب إليها؟ لصح له أن يجيب: إنتى ذاهب إليها للحصول على جواز سفر, 
وصحٌ له أيضأ أن يقول: إتني ف الذهاب إلى الحجّ . 

فها هنا في الواقع عدّة أفعال واقعة في طول بعضها ولكل منها هدف خاص 
به. واهدف الذي يتحقق في النهاية هو الغاية القصوى, وكل ما يتحقق في الأثناء فهو 
من الأهداف المتوسّطة, والشيء الذي يتحقق أوَلاً هو المقدّمة الأولى والدف 
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الإبتدائي. 

والأهداف المتوسطة لاأصالة طاء فلو كان يمكن الذهاب إلى الحجح من دون 
أخذ تذكرة الطائرة لما كانت للتذكرة قيمة عند هذا المسافر. ولكنه لما كان الحصول 
عليها مقذمة للسفر لذا فهو يجد في الحصول عليها. 

والهدف المتوسط هدف للحركة السابقة عليه ووسيلة للهدف النهائي. وعلامة 
المجداك التوسيط أنه يمكن: النبؤال عندت اانه سس لعل ال شيء لآ يميق 
السؤال عنه ب«لاذا؟»مثلاً يقال: لماذا تشتري تذكرة الطائرة؟ فيجيب: لأني أريد 
الذهاب إلى الحجّ. لماذا تذهب إلى الحسّ؟ لأني أطلب الثواب من الله. ولماذا تحرص 
علاثرات اث لذى عم متحه اله النوات:فانه يكورن سعيد! أل الا بد, 

وها هنا لا يصصّ أن نسأله: لماذا تطلب السعادة؟ لأن البحث عنها من ذاتيات 
الإنسان, فهذا هو الهدف النهائي. وعلامته انه لا يصح السؤال عنه ب «لماذا» لاانه ذاتي 
والذاي لا يعلل. مثلا بالنسبة للإنسانالذي يحب الله إذا سألته: لماذا تصلي؟ لماذا تترك 
متحعك: قن كلب الئل المي زبلا أجافي لاد يداجاة امخبوي تزفين :عند يد لا 
يصمٌّ لنا أن نسأله: ولماذا تبحث عنًا يؤنسك ويلذّلك؟ لأن هذا من طلبات الإنسان 
الذاتية, فالهدف النهائي للعاشق ان يانس بمعشوقه. 

وبعد بيان هذه المقدمات نطرح هذا السؤال: 

هل للأفعال الإلطية هدف وغرض بهذا المعنى الذي مر شرحه؟ 

الجواب: كلاء لأن ذلك يستلزم أن يكون الله سبحانه فاقدا لأشياء هو محتاج 
إليها ثم يحصل عليها بوساطة هذه الأفعال. كا أننا نفقد بعض الكالات ونسعى 
بأفعالنا للحصول عليهاء بينما الله ليس كذلك إنه الكمال المطلق وليس بحاجة إلى اي 
شيءء وكل ما لدى غيره من وجود فهو منه مكتسب. وحتى أنه لا يمكن فرض كون 
اي تاق بوحدتم قبل اق الغال شالق :ارفاك لتشرجه من وحدته فهو يا نين 
بالنظر إليهاءفالته لا يستوحش من وحدته وهو يبقى على هذه الوحدة في ذاته حتى 
عقذما علق التذلوقات» هذه الرحدة كالة سس حاتد واكننا لا ممنظيع أن تقهم هذه 


الأمور على حقيقتها. وكل ما نستطيع أن ندركه هو أن الله بريء من كل نقص ولو 
كانت المخلوقات تؤنسه وتخرجه من وحدته لأصبح محتاجا إلى مخلوقاته. بينا 
المخلوقات هي المحتاجة إليه في جميع شؤونها. 


وعلاوة على هذا فإنه .يعن الأحيان بلزدمتد كوق انه عاجراء ففى تثال 
الذاهب إلى الحجّ قلنا إنه محتاج إلى بعض الأهداف المتوسّطة منها ركوب الطائرة لأنه 
لا يستطيع 9 يقطع المسافة التي تفصل بين بلده والبلد الحرام بخطوة واحدة, ولو كان 
لله مثل هذا الإنسان محتاج| إلى الأهداف المتوسّطة لأصبح عاجزا مثله, بينما الله 
سبحانه قادر على كل شيء وهو منزه عن العجز. 
وهذا هو مقصود القائلين بأن الأفعال الإلهية غير معللة بأغراضء أي أن الله 
ليس مثل الإنسان يقصد إلى هدف خارج عن ذاته فهو يفقد هذا الكمال ثم يعمل 
لكي يصل إليه. 
1 ونواجه عندئد هذا السؤال: 
أيعني هذا أن الأفعال الإلهية لاهدف لها؟ 
كلاء فنحن ننفي عن الله الهدف الموجود في الأفعال الإنسانية, أي ذلك الهدف 
الذي يؤمن للإنسان حاجته وهو خارج عن ذاته. وهذا لا يعني نفي مطلق ال هدف عن 
أقعالة بعال وان يكون طلا عدف بس لعلف انق سيف الذا القول ل الصفات 
الإهية: إن كثيراً من المعاني المستعملة في المخلوقات نستعملها أيضأ في مورد الله تعالى, 
ولا يعني هذا اشتراك الخالق والمخلوق في الصفات بل لا بد من تجريد هذه المفاهيم 
من الخواص المادية واللوازم العدمية, ثم ننسب هذا المعنى المجرد من جهات النقص 
والعدم إلى الله سبحانه. ومثل هذا يجري في ال هدف والغرضء فنحن ننسبه إلى الله بعد 
ريد معتاةمى جهاث النقص.والعده متلا اهدق ق اتعالنا«من أجل رقم اننا 
وفي الأفعال المآرتب بعضها على بعض (الأهداف المتوسّطة) يكون من أجل القدرة 
على الفعل الذي يأت بعده. فإذا قمنا بحذف جهات النقص هذه, لأن قدرة الله 
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ليست محدودة وهو تعالى غير محتاج. حينئذ يصّح لنا القول: إن لأفعال الله أهدافاً. 

ومن الواضح أنه لا يمكن نسبة الأهداف الطوليّة لأفعاله سبحانه. لأنه لا 
يمكن القول إنه تعالى لا يستطيع أن يؤدّي عملا إلا بوساطة عمل معين, وقد مرّ علينا 
فيا مضى أن الشروط اللازمة لوجود الممكنات تعود إلى نقص المخلوقات لا إلى 
نقص في قدرة الله. فهى شر وط لقابلية القابل لا لفاعلية الفاعل, فإذا كان لا بد من 
لق الاتسا ومن ترات فيذه'الجهة هوه لكون الاتينان موجودا ترابيا ولا تعود إن 
قدرة الله. وكذا بالنسبة للأهداف المتوسطة, فإذا قام الله بفعل من أجل أن يؤْدّي من 
عدماقملا اخن فليس :ذلك لكون قدرة القد محدودة ,نون لأن الفعل"الثاق متشروط 
بتقدّم الفعل الأول أي أن فرض تحقق الفعل الثاني يكون في حالة قد تحقق فيها 
الفعل الأول, ولتقريب هذا الموضوع إلى الذهن نذكر مراتب العدد ففرض العدد 
() هو فرض يأتٍ بعد العدد (5). وأمَا إذا كان قبل العدد (؟) فلن يكون هو 
العددا؟) . 

فإذا قمنا بحذف جهات النقص., وقلنا: الهدف هو عبارة عن ذلك الشيء 
الذي يؤدّى الفعل من أجله من دون أي قيد آخر. أو هو الشيء المترتب على الفعل 
الاختياري, والفاعل ملتفت إليه أثناء القيام بالفعل وهو يريده ويرضاه. حينئذ يصح 
نسة الخدت يذ المعتى إل الله 

إذن نستطيع الجمع بين القولين. بين ما يدّل على أن لله هدفاً وما يدّل على أن 
أفعال الله غير معللة بأغراض, وحاصل الجمع هو أن الأفعال الإلهية غير معللة 
بأغراض خارج ذاته. وهذا هو نفس ما يقوله الفلاسفة من أن العلة الفاعلية والغائية 
في الفعل الإلي واحدة, ولا نريد هنا أن' نذكر البرهان على ذلك فقد أثبت ذلك 
الفلاسفة بالبرهان في حله. ظ 


ة 22000 ل ال التقم إل الات 25 32 خارجاً 


عن الذات ولكنه هدف متوسّط لأنه يصمُ السؤال عنه: لماذا يوصل النفع إلى 
مخلوقاته؟ فهو إذن ليس هدفا نهائياء والهدف النهائي هو ذات الله جل وعلاء فإذا قلنا: 
خلق الله الشمس والقمر ليستفيد منهها الناس. فإن هذا السؤال يطرح: ولماذا يخلق 
ليستفيد منه الناس؟ الجواب: لكي يصلوا إلى كبالهم: وماذا لا بدّ أن يصلوا إلى كباطم؟ 
الجواب: لأن ذات الله تقتضي ذلك, وبعدئذٍ لا يصمٌّ أن نقول: لماذا؟ لأن الله يعني 
ذلك الموجود الذي يريد النفع لمخلوقاته. فهذه من لوازم الألوهية, فوجوده تعالى 
وجود يقتضي إيصال النفع للآخرين. 

وهذا الأمر مبدأ في الذات الإطية, فالته رحمان بشكل مطلق, والفياضية من 
خواصه. ولا يمكن السؤال عنه ب«لماذا؟». إذن الهدف النهائي يعود إلى لوازم الذات 
الإلطية وما تقتضيه اسماؤه الحسنى وصفاته العلياء ويعبر عن هذا باللغة الفلسفية بان 
ال لمدف هو نفس الذات. وباللغة العرفانية أن اله يحب لصفاته أن تنجل. فهو تعالى 
يوجد الأشياء من أجل ذاته, لأنه يحبٌ ذاته ويحبٌ اثاره. فهل يعني هذا أنه محتاج؟ 
كلاء لقد فرضنا أن الله سبحانه غير محتاج من جميع الجهات, فهو لا يمكن تشبيهه 
بالأم التي ترضع طفلها لترفع حاجته وترضي عاطفتهاء فالته سبحانه لا يحتاج حتى 
إل الأمون العاطفية :وان هو يحبٌ ذاته واثاره ويحبٌ أن تتجلى اسماؤه وصفاته. وهذا 
هو مقصود الفلاسفة من قوهم: إن العلة الغائية والفاعلية في أفعال الله واحدة, فا هدف 
هنا لا يولد من الفعل وإنا هو مقدّم عليه 

وبغض النظر عن الهدف النهائي الذي هو نفس الذات فإنه يمكن القول 
بوجود علل متوسطة خارجة عن الذات, وهي علل غائية للمخلوقات وليست غايات 
لله. وهي منافع تعود للمخلوقات فتحقق لها كالاتها. وهي تجليات لكاله تعالى؛ والعلة 
الغائية في داته هي كاله الداتى. 

هذا هو التحليل الفلسفي للموضوع. 

ما من وجهة نظر القران: 

فالآيات القرانية لا تكتفي بنسبة الهدف للأفعال الإلهية وإنما هي تؤكد على 


هدف الأفعال الاطية ااا 


أن كا هدفا ا وسكا ..ويمكننا تقس الآبات إلى فقون إلعداها تيك امف 
للأفعال الإلهية بشكل عاء, والثانية تعين هدف كل منها. 

ففي القسم الأول نستعرض بعض الآيات التي تدل على أن أفعالالله ليست 
عبثاً ومن دون هدف. وإنما ها هدف يتصف بالحكمة. ولكن ما هي هذه الأهداف؟ إنها 
تعين في القسم الثاني. 

ل ال موانها يشعمل عل اسه 
الحكيم الذي يعني أ أفعالة اسن يا عدف تحبين .ونا نفو عدت لاق يرضاه العقل. 

وبقضية اشرق نستطيع تقسيم 'هذه الآيات إلى عدة فئات: 

الأولى: تلك الآيات التي تصف الأفعال الإطية يأنها «حق». 

الثانية: الآيات التي تنفي عنها الباطل والعبث واللهو واللعب. 

الشالئة: هناك آيات تبين بالتفصيل علل الأفعال الإلهية من تكوينية أو 
تشريعية فتتحدّث عن علة أصل الخلقة, وعن سبب خلق الإنسان . وخلق ما في 
الأرضن. فق اتقو ونح لق ابيب أصبحل التشتر رده بل تونطق عن سمي الشترديع كل 
واحد من الأحكام على حدة. 

وندكر من كل كله نموذجا: 

لوَهْوَ آلْذي حَلَقَ أَلسَّمَوَاتِ وَالأرض بِالحَقٌ 04". 

لويتَفَكَرونَ في خَلق ألسّموات وَالأرض رَبّنا ما حَلَقْتَ هذا بَاطلا”". 

وبالنسبة لخلق الإنسان يقول تعالىه ‏ ' 

«افحسبتم أنما خلقناكم عَبَناً4”". 


١‏ الأنعام: إزغة 
(؟) ال عمران: .11١‏ 


.١١6 المؤمنون:‎ )"9( 


7" ا 001 ا 00 


ونا خلنا' التتواق: والأرض. و21" لاعين :© فاحلنا فيا" إل 
باحق 14*'. 
لان كو نوكر الي ذا 

و رطا غلك لساك رارض ونا ا لاعينن :»ا لز ازؤنا أن عند هنا 
لاتحَذْنَاهُ مئ لَدُنَا إن كنا فاعلين4!". 

فنخلق النسراء والأرض: لينين: مسا ولا :هوا ولا" نغيقاء وإ هو حقٌ أي أنه فعل 
له هدف متصف بالحكمة. 

وفهم هذه الآيات يتوقف على معرفة معنى الحقّ والباطل واللهو واللعب 
والعبث. ظ 

الحقّ: 

الح في اللغة يعني القاقة وسععيل معن الضفة ا الثايت ستليا 
الررق فاق عنطلفة "قن ارحظ :نبي لووتمى !الران النباك م يولك لكل يهنا ميزه 
جاه فهي تشبه المشترك اللفظي: 

كسمل اناق مورك عالق« «فتقال: إن القند حل بحرشى برد ما يدير 
عنه اق ا لقلينقة يوعوت الرهوه ها لداكء اق ال تتؤت فن نالحية انه ولا سيل 
للعدم والبطلان إلى ذاته. فحقٌّ هنا يعني أنه ثابت بالذات. 

تيفل اعانا :هوه الرجوفالداتووان كاوبالفن لابالة شولك 
فى مقابل الوحود الزائل الذى لا يدوء: فالتبات الملحوظ هنا من حيث الزمان لا من 
يت الدات: 

ا ويطلق أحياناً عل الاعتقاد. فيقال الاعتقاد الحقّ فى مقابل الاعتقاد 
الباطل؛ والمقصود منه الاعتقاد المطابق للواقع. فالاعتقاد بأنني أكتب الآن هو مطابق 


(غ) الدخان: 017؟. 
(6) الأنبياء: ١-15‏ 


هدف الأفعال الإاطية ا ا ل 


للواقع فهو اعتقاد حقٌ, والاعتقاد بأنني غير مشغول بالكتابة الآن هو اعتقاد باطل 
لأنه غير مطابق للواقع 

4 ويوصف بها الكلام في بعض الأحيان. فيقال الكلام الحقّ في مقابل الكلام 
الباطل, أي أن ذلك الكلام مطابق للواقع. فهنا الحقّ يساوي الصدق. 

فمبرتطاق: احزانا عن الوعاد وف ابسن للمطانق ها رجن الأو اولك خانم 
الوفاء به في موعده فهو وعد حقّء وإذا لم : تم الوفاء به في حينه فهو وعد باطل, 9 
ف القران الكر يم: إن وَعَدَ الله حق 4. 

1- ويستعمل فى مورد الأفعال بصور مختلفة منها: 

5 تارة في مورد الأفعال الاختيارية نقول: إنه فعل حق. ومقصودنا أنه ينتهي 
إلى ما يرمي إليه الفاعل من هدف ‏ كائنا ما كان هذا الهدف - في مقابل الباطل وهو 
الفعل المنقطع عن المدف والذي لم ينته إلى نتيجة. 

ب - وتارة اشرق يلحظ فيه أنه يصل إلى هدف حكيم يرضاه العقل ويتناسب 
مع كالات الفاعلء فهذا هو الفعل الحق. 

أذ اال هما ك اعمال الى فق امور الحقيقية.والتكويقيةه آنا الى بهذا 
المزيرة تجن تبععيلة فق الأمور الاعنيارية اق االفاهيم القانوقية والأخلافية القيمية. 
فهو في هذه الموارد يختلف عا سبق فتقول مثلا: حق الملكية, أو حقٌ الزوجية. فهدا 
لذ يغق أن هناك شينا متحفقا فى الواقع وإنا هذا لمن أمر 'اعتبارى» أي أله لين 
شيئاً ثابتأ بقطع النظر عن القريحة الإنسانية, بل هذه القريحة هي التي تعتبره لتسير 
على أساسه الحياة الاجتباعية. 

ا ل حي الوالد على ولده. حقّ الولد على والده, 

حق النرعية عل الماكم بحق الماكع عل الرغية. وسليها الناهيم الأخلاقية ذّات 
الدلالة القيمية. 
ولسنا هنا في محال يسمح لنا ببيان الفرق بين المفاهيم القيمية والمفاهيم 


شف 0 ااال 0 
القانونية والمفاهيم الواقعية. نهو يدك ق الفلمنفة.ولكنا تحن انقنننا ملزمين بالاشارة 
إل أن كتيرامن النانى وح تو قطلائي خلطون بين هذه المعاق»'قه يلون 
انظ ,انين الما 0 مستتعجو و لله سس [خرم وه هعالطا كد قم عه !انار اد 
اللفظي. مثلا يقولون: إن الله حقٌّ, هذه هي المقدّمة الأولل. ويعتقد بصحتها كل 
تلثم يتاكر وق المقدفة الثائية وهي: إن كل إنسان فهو باح غن المق» أي إذا 
سالك اق التتان هل انق نطللي البق ا الباطل "ف به سحي بقطرته ابس طالنن 
للحقء رول" يقل إله لالع للباطل» أمانواقما وأماالخداع الأخررين. 

ومن هاتين المقدّمتين يستنتجون: أن كل إنسان فهو باحث عن الله. إن هذه 
مغالطة, فالحقّ الذي تبحث عنه فطرة الإنسان مفهوم قيمي. وهو يعني أن الإنسان 
يحب أن تسود العدالة في المجتمع ويضل. النانن إلى حقوقهم: أو يعق أن الانسان 
يريد دائياً أن يفهم الحقيقة بمعناها الفلسفي أي الاعتقاد المطابق للواقع, وكلا هذين 
المعنيين يختلفان عن الحقٌّ في المقدّمة الأولى: إن اله حقٌء فهو هنا لا يعني مفهوماً قيمياً 
وذ قاتوقيا :و ادا يق أن تبوته تقال من ذ انك بولة علق ذا كرون ارا الانسان 

تحب العدالة وتنفر من الظلم, وحينئذ لا يصحٌ أن نستنتج تلك النتيجة. ونحن لا نذكر 

صحة المقدّمتين والنتيجة كلا منها عل نعدة ولكدا عور مر ا نعلة ميطف وتفار نيان 
الإنسان يطلب الله ولكنه ليس بهذا الدليل؛ فإن فيه مغالطة وسوء استغلال للاشتراك 
اللفظي. 

وعلى أي حال فالآية الكريمة تقول نحن خلقنا السماوات والأرض بالحقّ لا 
بالباطلء فما هو الذى تعنيه؟ 

ا ل 

كاه لأن القرض اتا نمق خلوقاك: اق نكيف يكن ركوج اوها عن 
ذاتهما؟ 

هل تعني أن 2 دواما؟ 

كلا, لأنه نيعا بو 


هدف الأفعال الإاطية اا 00001 0000 


«أوَم يتَفَكرُوا في أنفسهم ما خَلَقَ آنه آلسّموات وَالأرْضٌ وما بَيْبَا إلا 
الح وَأَجَلِ يك 

1 كان لما أجل ونهباية فها| ليسا دائمين. 

هل تعني الآية أنهها اعتقاد مطابق للواقع؟ 

كلا.لأن الحديث ليس عن الاعتقاد حقّاً كان أو باطلا. 

هل تعني أنهما كلام مطابق للواقع؟ 

كلا فالحديث ليس عن الخدم وإنا هو عن الخلق وأنه حقّ وليس باطلاء 
فحن لذ ارود أن تعطل كينا ساك عن نو اخ مح انقول نه بيظائقه آرنلة 
يطابقه. 

هل المقصود أنهها وعد حقٌّ؟ 

كلاء إنه أوجد حقيقة في الخارج لا أنه يعد بإيجاد شيء. 

هل الحقّ هنا بالمعنى الأخلاقي؟ 

كلا. لأنْ الأعيان الخارجية لا تتصف بالمفاهيم الأخلاقية, وإنا أفعال الإنسان 
الاختيارية هي التي تكؤن موضوع المفاهيم الأخلاقية. 

هل تعنى أن ته حقا ‏ بالمعنى القانوني ‏ أن يفعل هذا الشيء؟ 

كلا. لأنه لا يمكن تشكيل حكمة لله سبحانه حتى يعرف أنه كان له حقٌّ أم 


إن الآية الكريمة تقصد إلى شيء آخر هو أحد معاني الحقّ وهو الفعل 
ذوالهدف القيم اللائق بالفاعل. وتؤيد هذا شواهد من الكتاب الكريم حيث ورد الحق 
في الآيات في مقابل اللهو واللعب والعبث: 

اما حَلَقَنَا آلسّموات وَالأرض وما بَيْتهما لآعبين ما حَلَقنَاهما إلا بالحَقَ 4 ". 


(1) الروم: 8. 
(/9ا) الدخان: ١4‏ 


فالحق إذن في مقابل اللهو واللعب والباطل والعبث. وسوف يتضح الموضوع 
كر /إوااه| عرزقنا معت .نقلة'الكلانت: 

العدت: 

1 الفاعل المختار الذي يعمل بإرادته ومن شأنه أن يقصد إلى شيء معين من 
وراء فعله, إذا سلك هذا سلوكاً آخر ولم يقصد إلى هدف صحيح من فعله فإن فعله 
يوصف بالعبث. 

الباطل: 

إن الباطل في مقابل الحقّ تماماً في جميع معانيه. وفي كل يجال له معنى وهما 
متضايفان فلا يمكن الاستفادة من كلمة الباطل هنا لمعرفة معنى الحق. 

اللهو واللعب: 

اننا هونا و يتقازياف ار تعن دقاف فاته تناك رقول: 

رن حَلقنا ألسّماءَ والأرض وَمَا بَيُنَا لاعبين * لو أَرَدْنَا أَنْ نَتخد هْوَا 
لاتخذناه من لَدُنا إن كن فاعلين"”. 

وهذاسهكاة رجفا وانهدا كوون نصيداقا القت تربصد انا اليو و10 تكن 
الأكاك متسسية و وهذ ا امداق الراهة ااعظرنا التسيى ناح فلناة ا لوو اذا 
ارما لمن ناعية حر اللناء .ا له نفس تومي يننا إن اللانيا من توجهة نظ القران 
لعب وطو: 

«إنما الحياة آلدُنيًا لعب وو" 

«إوما هذه آلحيّاة آلذنيا إلا شو وَلَعبيه!”". 

إذا أصبحت الحياة الدنيا هدفاً للانسان فهي هو ولعب. أُمّا إذا كانت مقدّمة 


(8) الأنبياء: ١7-15‏ . 
ا 2 اق 


.15 :توبكنعلا)٠١(‎ 


هدف الأفعال الإاطيه [1ذ[1[1[ [ [ ا 00 


لهدف وراءها فذلك الهدف المعقول هو الذي يمنحها قيمة, وإلا فإنها في حدّ ذاتها 
عداب وبؤس والام تضيع في خضمّها الأمور الحبيبة إلى قلب الإنسان, وأمَا إذا 


فها هو معنى اللعب؟ 

هو عبارة عن مجموعة من الحركات المنظمة التي تؤدّى من أجل هدف يرضي 
خيال الإنسان لا عقله ولا بدنه. فالأطفال يتحلقون ليلعبوا: هذا سارق, وذاك ملك, 
وذلك وزيرء وهكدا... 

أو يتسابق الناس في الأمور الجائرة وها فيغلب أحدهم وبخسر آخرء كسباق 
حول انون بتركاتت ستطيد يعنت أطو ل وقوافه هته انديعين لذن راييها 
وفلان جاتير وليس ذا نتيجة عينية واقعية. 

ونا كان اللعب حركات ترضي الخيال فنتيجته لا تناسب تلك الحركات, إلا 
أنه قد يوجد لعب له هدف عقلائي كسباق الخيل فهو يشبجّع الناس على تعلم هذا 
الفن لتحقيق النصر في الحروب حيث كانت الحروب في الماضي تجري ببذه 
الأساليب. أما اليوم فقد تجعل مسابقات بالطائرات لكي نحصل على طيارين 
ماهرين, فهذا لعب ولكن له هدفأ معقولاً. 

وكذا الحياة الدنيا فهى لغب ولكدا نكم أنتضيل للا عدت وراءها نعحيف اله 
تكون ا الأصالة وإنما هي مندكة في ذلك الهدف. ويصدق هذا على مسابقات كرة 
القدم فقد يقوم بها الإنسان لتقوية بدنه. وفي الواقع فإن قوّة البدن تحصل نتيجة 
لخركات هذه اللغنة لأ" لنطامهار وقاهده أنه إذا اد هذه اللتركات عه فسيصل 
إلى نفس الهدفء أمَا نظام هذه اللعبة. كم شخصا يكوق ةم كل تر وان للك 
كن وانهن متو وك ع المدافةاييتي ا اقهده أمورو قن علبها ولاوفل فاق قو 
لبون اد هي تدقف «التبانة القور القريق» :ولسوا للفروق. الاخر: رهد أمر. 
1 


وما هو اللهو؟ 

إذا كان على الإنسان أن يقوم بعمل ليظفر بشيء أخلاقي أو تكويني. ثم 
يعرض عنه لينشغل بشيء آخر. كا لو حدث شيء طبيعي يتطلب منا التفكير لإيجاد 
حل له. ولكنّ هذا التفكير متعب لناء لا قيل إليه قلوبناء فنتشاغل عنه بجدول 
المربعات في الصحيفة لننقذ أنفسنا من عناء التفكير, هذا هو اللهو. أو نريد أن نفرٌ 
10100 أو نريح أنفسنا من محاسبة الضمير على عمل قمنا به وهو يعذّب ضميرنا 
فنتشاغل بشيء آخر لننصرف عن تلك الأمور فهذا هو أيضاً. 

وقد لق الإانسان لأهداف رفيعة, ولكي يصل إلى السعادة الأخر وية الأبدية, 
ولاب ع مله أن يفطم ظريقا وياد فيها كلها بالممورلنةه والاتتان يطنية :لا 
تفيل الشررل :هت أن كون هرا غير متايه وباب كل يقتري أدافةا بعيظ لا 
يقول له أحد: إفعل هذا ولا تفعل ذاك, لكي تصبح من أصحاب الجنة, ولكي يبتعد 
عن هذه الأمور ويتخفف من هذه المسؤوليات ولا يؤذي نفسه بالتفكير فيهاء فإنه 
ماعل عا بأساء اخرى. رمن خراض الدها ١|‏ ااسبعف هنا الأنسان ا «تحدل 
عن الآخرة فتحرمه من الدف الذي خلق من أجله. وكان ينبغي له أن يبذل كل 


جهده للظفر به. 


وفي مقابل اللهو واللعب يكون الفعل الحقٌ الذي له هدف قيم يتناسب مع 
منزلة الفاعل, وإذا كان الفاعل محتاجا فهو يؤْمّن له تلك الحاجة. إذن الآيات التي 
تقول:إن خلق العالر بالحقّ معناها أن له هدفاً يتناسب مع المكانة الإلهية وم يخلق عبثا 
لا هدف له بل وحتى أنه لم يخلق لهدف غير متناسب مع المقام الإهي. فالهدف منه 
يتناسب مع الفاعل ولا كان الفاعل هناكالا مطلقاً فهدفه لا بدّ أن يكون كالا أيضاً. 


ما هز الهدف من إيجاد العالم 


بعد أن عرفنا أن الله سبحانه يؤدّي أعماله من أجل أهداف تتصف بالحكمة, 
والحدف النهائي لأفعاله هو ذات الحقٌّ تعالى فإن له صفات وهي تتجلى بهذه الأفعال 
فهو يمنح الوجود للمخلوقات لأن ذلك مقتضى صفاته العلياء نواجه هذا السؤال: 

بغض النظر عن المدف النهائي لجميع المخلوقات أهناك هدف متوسّط لكل 
فعل أو لكل مخلوق من مخلوقاته تعالى؟ 

وقل اللمخارقاق جيم عدف مدر تط بوضائن و سرع رائقه اء هناك فرق 
بينها؟ 

إذا لاحظنا المخلوقات بأجمعها فإنها تكون قد خلقت لتنال الفيض الالطهي, 
وهل 1 المدف يعر للذاك 11 ]15 لكمخانانها كلا بنرا كل عله ومسب مراتنها فانه 
يكوق لعفها اذاف متوسطلة. 

وتخلوفاث انه أمنا أن تكو مرذة أو مادية او خردة متعلقة بالمادة..وهذا 
التقسيم بحسب الفرض العقلي, أما إثبات وجودها فإنه موضوع آخر يذكر في حله. 
فإذا كان المخلوق جردا تاما فإنه يتمتع بجميع كالاته الوجودية ليس له حالة منتظرة, 
وهو فوق الزمان والمكان. فهو إذن لا تحول فيه ولا تغيير ولا انتقال. وليس له نضج 
ولأسكا من قميد البدة ته ستخه اده كن :ها متك من وود 


ويقوم البرهان العقلي وتدل ظواهر الكتاب والسنة على وجود مثل هذه 
اللخلرقاك والتدق نين وسودها ابسن خاريها عع ذاقهاء: قو :1 تلق لكال الخو وان 
أوعدت لغال الرخقة الاشة ينقد اونا تدا ا ره وود عزانت ذا .| كعد دواد 
كلها فعلية. ووجودها ليس تدريجياً ون هو دفعي. 

وقد خلق الله أعدادا هائلة من هذه الموجودات المجرّدة: ولكتنا نحن لا علب 
لنا بها. ولعل الملائكة لون من هذه المجرّدات, فلها كل كالاتها منذ البداية وهي لا 
تعرج من منزلة إلى منزلة أرفع. ولعل في هذه الآية الكريمة إشارة إلى هذا حيث ينقل 
الله تعالى عن لسان الملائكة أنهم يقولون: 

وما منا إلا لَهُ مَقَام مَعلُوم 14" 

ويظهر من هذه الآية أن لكل منهم منزلة لا يستطيع أن يتجاوزهاء فهو هكذا 
خلق وسيبقى على هذه الصورة حتى النهاية. 

وقد ورد في نبج البلاغة للإمام عليّ(ع) وهو يتحدث عن الملائكة: 

((متهم ركع لا يسجدون ومعهم سجد لا ير كعون». 


أي أت اي تغيير لا يحدث في وجودهم. 


وفي مثل هذه الموجودات لا معنى لأن نفرض أنها قد خلقت لتكسب كالاً 
أغعظلء الأن بويكردها والعف هبن التنو وح التناة:'فكل ما كان ييكنا أن امن 
كال فقن اعطيت: إناوافة والحدة وله تمن :ظلر فنة هد الموجوه اكتر ين :ذلك ادن 
لا يمكن القول: إن لا أهدافا متوسّطة, فقد خلقت لتتمتع بالرحمة الإلهية, وناذا 
يفيض الله عليها رحمته؟ لأن ذلك هو مقتضى ذاته. 

إذا انتهينا من عام المجرّدات فإن الدور يصل إلى عام المادّة. فهل يخلق الله 


١1غ الصافات:‎ )١١ 
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هذا العام أم لا؟ إذا خلقه فإن من لوازمه التدرج والتكامل والتغيير والتزاحم. وإذا لم 
كلت نان حانيا بن :الخال الذي كاو رمن المكق وتحرف مقن جريرنا مين لور الوشيود 
وال رحمة الاهية المطلقة, وهذا لا يتناسب مم ما تقتضيه ذاته فإن رحمنه تفقتضي أن مع 
الوجود لكل ما يمكن وجوده. 

وهذه الماديات والمجرّدات المتعلقة بالمادة مثل روح الإنسان فهو بذاته نجرّد 
ولكنه يتكامل في ظل ارتباطهبالمادة, وهذا فإن روحه لا يكون على مستوى من الكمال 
يكذ وحووو توس انض الدعق الندن دهده الماذياك:رشملقانا قائلة التقنين والتحول 
والتكاملء ولهذا تكون لها أهداف متوسّطة, فنقول إنها خلقت في ظرف التغيير 
والتكافل لتكمن كلا أعظم يلبق عا وتصبع فده للظفر. يفيض أكبر 

إذن يمكن السؤال عن الهدف من خلق العام المادي با يضم من زمان ومكان 
وتغير وتحول غير الهدف النهائي. والجواب العام هو أنه قد خلق للتكامل وليصبح معدا 
لكمالات اكثر. 

والأهداق المتوشّطلة ]ذا كانت سكم افلا بدا ان تكو ة يكل يشمن لهذا 
الموجود كبالاً أكبر في المراحل اللاحقة, فلو فرضنا أَنْ الله سبحانه يخلق إنساناً يتمتع 
بالك الأقضى من الثرة والدكاف والتدل وبائر الات الأتساة وفيا ونادياء ان 
يتنازل هذا الموجود تدريحياً فيفقد علمه وإيمانه وتنحدر قوته البدنية, فإن هذا الإنسان 
قد تغير وتحول ولكنه لم يتكامل ومن الواضح أن هذا عمل لا يتصف بالحكمة, والفعل 
الحكيم هو الذي ببيّء الجوٌّ لتكامل أكبر وظهور موجود أرفع لد لو احور أحدهم 
قاشعل عضن القادن القنمة او الأعيهار الكريمة فعرطا ال أشياء اقل قبفة 
ألا يعتبر هذا عملا خاليا من الحكمة؟ إذن لا بدّ من أن يكون التغيير بشكل يودي 
لظيو فوعوة أكبل ركذا التولةق قزلاتك هذا العاره فلك كرو ةلا 
بد أن تكوين ا الواقعة فيه سائرة نحو الكمال من حيث المجموع. 
رقف تكو ل هذا العار مخض "الونحودا كلق فين و يق الالجطا يي 
التزاحم الموجود في العالم الطبيعي. 


ولكن هد :النظام اغر واجلدةتر تيك | حزاوهارتاطا عشي اوهو يسجموغة ,يردق 
إلى ظهور موجودات أكمل وأرفع. وإن حدث في الأثناء بعض السقوط أو الانحطاط, 
وهذا هو الفعل الحكيم. 

ولا كنا مؤمنين بالحكمة الإلهية كا أثبتنا ذلك من طريق العقل وبالآيات 
القرآنية. فنحن نعتقد بأن العالم الطبيعي يسير نحو التكامل. أي أن مجموع عالم 
الطبيقة قد كلق يشكل كوج افيه مسد | لظهود موجوذات أكدل تريحة لا ديك 


فيه من تغيرات وتحولات على مر الزمن. 


ونحن لم نعتقد بهذا عن طر يق التجر بة لان التجر بة لا تستطيع أن تتحدّث عن 
بيدا الكوق انهه ونا عن قبن بزدانا عدوا وكلررقا معفة ول لهاع اتيت 
كون العالم دائياً يسير في طريق التكامل ولكئنا تستطيع إثبات ذلك عن,طريق العقل 
والبرهان الفلسفي حيث نقول: 1 كان الله حكيا لا يقدم على اللغو والعبث فلا بد 
أن يكون مسير الموجودات نحو الكمالء إذن العام الطبيعي مخلوق للتكامل. ونقصد 
بالتكامل هنا معناه الفلسفي لا المعنى المقصود في علم الأحياء (أي تبدّل الأنواع), 
فنحن نؤمن أن العالم الطبيعي مخلوق بشكل ترتبط فيه أجزاؤه ويحدث بينها الفعل 
والأنفعا ل انار بوالناس وتيت هذه غعيدا الأرضية اظهورر مرجردات أكمل. 

فته الغلا أن الأرطى تعدبا اكلقت 1 :لك مددة بعد لفلهور موتدود 
حي لأن الحرارة فيها شديدة والأمطار غزيرة والسيول جارفة:؛ وهتاك روايات 
ونصوص من نهج البلاغة تؤيد هذه النظرية العلمية, ثم تعرضت الأرض لتحولات 
كثيرة خلال مدّة لا يعلم مقدارها إلا الله لأثنا لا نملك على ذلك دليلا علمياً ولا تعبديا 
فطياء بأسبيدت: الارض .في أء ليور الات واطيراة :وق الثيانة اوعد الانسان. 

ما كيف وجد الإنسان فتلك مسألة أخرىء فالقائلون بتبدّل الأنواع يعتقدون 
اناده فى حيواناة أخرىء والمتتدون قاف الآنراعيقولون» إن الاتسنان 
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نوع مستقل قد خلق في ظروف خاصة, ولا نريد أن ندخل في التفاصيل لأن هذا 
نوضوع يتعلق يغلم الأحناة: ولكننا نعل إعالا أن التحولاة فق الأرضن "قد عت 
بشكل تكاملي حيث انتهت بظهور موجودات أكمل اخرها الإنسان. 

إذن لكل واحد من موجودات هذا العالم التي ظهرت قبل الإنسان هدف 
متوسط هو إيجاد الأرضية لظهور موجود أكمل هو الإنسان.فلخلق السماوات 
والأرض هدف متوسّط ‏ علاوة على ا هدف النهائي ار شر وط وجود الإنسان. 
والإإنسان أيضأ من جهة كونه جردا ماديا فهو يتحول ويفير فأذيا ريما وعلى 
هذا نستطيع القول: إن الإنسان خلق لينال كالات أكثر ويكتسب رحمة أعظم. 

وقد يعترض بعضهم بأنه إذا كان هدف الله سبحانه من الخلق هو الرحمة فلماذا 
م يمنح الإنسان منذ البدء كل ما يمكته استيعابه؟ ولماذا لم يخلد ادم وحواء وأبناءهما 
ف الجنة لثلا تورطو| فى هذه المفاسد؟ 

أذ هذا الاعتراض ناشيء فخ تصر و ادامق المكق اعطاء أى ورهن 
الكمال لأيٍّ موجود. فكأن هذا الموجود كأس خال يمكن ملؤه في كلّ وقت غافلين 
عن أن الرحمة النهائية التي أعدّها الله الإنسان ‏ ونحن لا نستطيع الآن إدراك 
حقيقتها - تتطلب ظرفية خاصة: لا بد أن يعيد الإنسان من أجلها صياغة نفسه وهي 
لا تتحقق إلا عن طريق اختياره وانتخايه,:وآما إذا متحت له بالاجباز قإن ثلك الملكة 
لا تحصل له. 
والآن ما هي حقيقة تلك الملكة؟ 

نحن عاجزون عن إدراك حقيقتها ولكننا نحاول تقريبها إلى الذهن بمثال: 

لواترطها امماضتهوا جهازا بشي غتال الاتعان يوظع ضد باب الدارو تفرد 
فتح الباب فإنه يبتسم وبحرك رأسه ويقول: السلام عليكم, فهل هذا يساوي قيمة ما 
إذا حيا صاحب الدار بنفسه صديقه القادم إليه. أم هما مختلفان؟ 


له شك أن الأول لا قيمة لهالأنهصواتك:ضاد رمن تال بلا إرادة :شه ولة اكغيار 


طرف ا 11010100 اا 0 
الااشفون والظيق القام لا يعدء اخثر انا سقفي امول أكون له قينة قيفي إل" إذا 
كان القائم به قادراً على الاحترام وقادراً على الإعراض. فإذا احترمه كانت لاحترامه 
قيمة حقيقية, إذن بعض الأشياء تتوقف تاماً على الاختيار الواعى. وكذا الرحمة التي 
أعدّها الله جزاءً للأعمال الاختيارية فهو لا يفهم كنبها إلا إذا قطع ذلك المسير 
بإرادته. 

يري نينا ."لخر ذا كان يباك تمي مون جد نوق مقف بتنضبا 
حساساًء ولديه مشاغل كثيرة تمنعه حتى من لقاء أصدقائه, فإنه لا يسمح إلا لبعض 
الناس بالذهاب إليه مراعياً الأهمّ فالمهم في الأمور القي يذهبون إليه بشأنهاء فإذا 
احتاج بعض الشخصيات الذهاب إليه لمعالجة مشكلة مهمة وعين له وقتاً لمقابلته بعد 
حيو ون تاذ وول ١‏ لوضف المتررن فا سوشتعر ب لقان لذو الها بلك ينا محمد كنار 
مخ الناس الذيق يشرفون عل تسن أعال .بيت :ذلك المسشؤول الله وتنظيع شزون 
فكتنهه بوهم يلقونه ق:اليوم.غذة مراث ولكب له يتركون مترلته “فلهذا لا يشعنون 
بأيّ لذة هذا اللقاء. فإذا أردنا مقارنة اللقاءين من الناحية الطبيعية والتكوينية فإنهها 
لا يختلفان, ولكنّهما يختلفان كثيراً من الناحية المعنوية التي تتعلق بالشعور والوعي. 

زالقىء نقسه يتطق هل موظوعنا فلو أننا أبقينا'ى. الحند ذا أدركنا من 
عظمتها يما ولا فرّفنا بين تباغا الرائع والمسائش الى عم فى السحراء. فاللذائد 
التي فيها لا يدركها كل موجود وإنما هي تتطلب سعة خاصة, ولا تحصل هذه إلا نتيجة 
للعمل الاختياري الواعي للانسان, فالإنسان بسعيه الإرادي تتسع ظرفيته لاستقبال 
رحمة خاصضة لم يكن يتمتع بها من قبل ولا يعرفها. 

ومثل هذا كثير في الحياة الإنسانية, فالعاشق الذي يتعسّر عليه لقاء محبويه 
يذل كل جهده ويضكي يكل بن لديه من أجل أن فاق وق كنب الأداء قضها 
كبز اود تمعن الت بزننا نا" العاكتقين .وله ارهد أن أقوال: |لبااعنيها رافعة رلك 
أتواقة ان هذا الأمر واقع لا شك فيه. فبعد سنين طويلة فق القواق تمن انلقن 
حبينه وعل كتقه ابتينانة تنهو كن الذنة ونا نات ول تكن أن كقانن هله اللذة 
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بأيّ مقياس طبيعي, بينم| يوجد مع هذا الحبيب فلاح حديقتهم. وهو يصبح مع هذا 
الحبيب ويمسي ويشاهد من ابتساماته الكثير, ولكنه لا يشعر بهذه اللذة الطافحة التي 
تكادتقلع قلبمحبّهمن مكانه. ما العاشق فبسبب الآلام والمشقات والفراق الذي تحمله 
فإن نظرة واحدة من الحبيب أو ابتسامة رقيقة منه تكفي لمسح العذاب منه. وهي 
عنده ذات قيمة لا يمكن أن تقاس بالمقاييس المادية. فهو ما لم يقطع تلك المراحل 
فإنه لا يصل إلى هذا الحبّ والشوق ولا يستطيع أن يتمتع بهذه الزدة الميقة. 

هذه أمثلة متعدّدة كل واحد منها يبين جانباً من الموضوع, وحقيقة الموضوع 
ارفع من هذا بكثير. إذن لو. أن الإنسان خلد قٍِ الجنة لما كان مكيزا لإدراك النعم 
الإهية واللذات المعنوية. والحدّ الأقصى له حينئذ أن يلتذْ كبا يلد الحيوان: فالإنسان 
خلق في هذا العالم المادّي ليتكامل إلى الحدٌ الذي يكون فيه مستعدّاً لإدراك الرحمة 
الإهية الرفيعة. 


الأهداف المتوسطة من لسان القران: 

يتلخص مما مضى أن للعالم بمجموعه هدفا هو نيل الرحمة الإلهية, وللعالم 
المادّي ‏ علاوة على الهدف لهاني - أهدافا متوسطة يمكن ضمّها تحت عنوان عام 

هو التكامل. ونريد هنا أن نستمع إلى الآيات القرآنية التي هي في مقام تحليل الأفعال 

الإلهية. وتوضيح الحكمة من خلق العام والإنسان وتبيين الأهداف المتوسطة من 
إيجادهما. يقول الله تعالى في كتابه الحكيم: 

لوَهُوَ لذي خَلَقَ آلسّهاوات وَالأرْض في ستة أيَام وكان عَرَسْهُ عَلى الماء 
ليبلوكم أيكم أَحسَنُ عَمَلا4'". 

هله االآنة الكرننة تغبيرات :لا بد من إلقاء الوم عليهاء متها أن الله بحلق 


(؟) هود: /. 


السماوات والأرض في ستة أيّام. فالظاهر أن القرآن الكريم يقصد من السماوات 
والأرض مجموع العالم الماذي. وتؤيد هذا الفهم القرائن وموارد استعمال هذا التعبير. 
والآن ما هو المقصود من اليوم في الآية؟ 

لا شك أن المقصود ليس هو اليوم الناتج من حركة الأرضء لأن الزمان الذي 
خلقت فيه السماوات والأرض لا يمكن قياسه بالحركة التي تجيء بعد دوران الأرض 
لتكوين الليل والنهار. فقبل خلق الأرض لم يكن هناك يوم بهذا المعنى. 

وإذا رجعنا إلى نصوص اللغة العر بية وجدناها تستعمل اليوم بمعنى المرحلة 
الزمانية: فالآية الكريمة إذن تريد أن تبين لنا أن خلق السياوات والأرض قد تم في 
نيت مر اهل مق امات أمانها نهو قداو كل فرلة منيا؟ 

توذ اغا الاترح جه الاية ينها ءزلا الرراياك الوتوق ارفاك نفك 
الاحتهالات ولكنها لا ترتفع إلى مستوى اليقين. فلسنا نعرف هل هي متساوية أم لا؟ 
وبأيّ معيار قسّْمت إلى ست مراحل؟ إنها نقاط مبهمة في الآية. ولا يحقّ لنا أن نفرض 
على الآية شيئاًمن عندناء فما يستفاد من الآية نبيّنه وما لا يستفاد منها نقول: لا نعلم, 
ولسنا ملتزمين باج نفهم كل أيات القران وجمله. بل هناك أشياء غامضة علينا. ولعل 
علاء المستقبل يتعتقوى فى الآيات والووايات أكتر ينا افتعطلون إل نانع ل تصن 
اليها نحن. 

وفي الآية جملة أخرى هي «وكان عرشه على الماء». فا المقصود منها؟ 

لعلها إشارة إلى أن المرحلة التى تم فيها خلق السهاوات والأرض كان الماء 
فيها طاغياً أي أن الحالة السائدة عند ذاك هي حالة السيلان والميوعة. كما توجد 
إشارة في أية أخرى إلى مرحلة أخرى حيث كانت الحالة السائدة هي الحالة الغازية: 

لثم آستوى إلى ألسّماءِ وَهي دخان '". 


(؟) فصلت: .١١‏ 
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وسوف نتناول هذه الأمور بالتفصيل في «معرفة الكون». 

والجملة الأخيرة من الآية الكريمة هي حل شاهدنا حيث يقول: 

#ليبلوكم أيكم أحسن عَمَلا»#. 

إعا تين المدف ون الخلو فاق انه تلق المياواق :وال رظن .بيت 
من هو أحسن عملا. وهذه العلاقة بين الفعل والغاية يغلفها الإبهام, فكيف خلق العام 
ليختبر الإنسان بينا لم يكن هناك إنسان عندما تم خلق العالم؟ 


إن هذا واحد من الأساليب البيانية للقرآن الكريم؛ فهو يستعمل الإيجاز في 
كثير من الموارد. أي عندما تكون بعض جوانب الموضوع واضحة فإنه يحذف بعض 
الجمل ليضع يده على الجانب الذي يريده. ويشيع هذا الأسلوب في قصص القران. 

نعود إلى الآية التي هي حل شاهدنا فنقول: مرّ علينا فييا مضى أن بعض 
الأفعال الإلهية ا مقدّمات لا بمعنى أن الله تعالى حتاج إلى تلك المقدّمات وإنما لأن 
المرتبة الوجودية للفعل متأخرة عن المقدّمات. أي أنها شرط للفعل لا للفاعلء فالله 
سحانه تعلقق إوادته بخلق اتسان تان رهد الهو مقتطن تكس وآانةريفك أن يفل 
هذا الويهود لبد ايكون انا أن هذا الأخنيان المقرى لاما نلف اللذدق إل 
تكامله لا بد أن يكون في عالم المادة, فلا بد إذن أن يوجد عالم مادي ليصبح مقدمة 
لخلق الإنسان, فلكي يستطيع الإنسان الاختيار لا بد أن يقف على مفترق طريقين. 
وإلا ل :يصل إلى الكمال الذي يجب أن يصل إليه عن طريق اختياره. 

إذن خلق العام مقذمة لخلق الإنسان. وقد خلق الإنسان لكي يقف على 
مفترق طريقين ويؤدّي امتحانه. والنتيجة أن العالم قد خلق ليمتحن الإنسان. وأمتحان 
الإنسان أيضاً مقدّمة لهدف آخر. ولكنّ المقصود هنا هو التأكيد على موضوع الامتحان 
ليفهم الإنسان أَنْ خلقك وخلق العام أيضأً كان لاختبارك فهل تتوقع أن لا قتحن؟! 


1 ل ل الدواة 


ذا لقتران بوسيق يعدت ندل الراشحة الدوق انا من الموضوع ويؤكد 
أهميته. إذن الهدف من إيجاد العالم هو اختبار الإنسان, فم| هو معنى اختبار الإنسان؟ 

سوف يأتي تفصيل هذا في فصل «معرفة الإنسان» بإذن الله, ولكننا هنا نتعرض 
له بشكل مجملء, فالاختبار عبارة عن توفير الأرضية لتحقق شيء مأ بشكلين أو أكثر, 
ويمكن أن تكون هذا أهداف متنوعة. فالعالم الذي يجرب في المختبر يقوم بيبعض 
الحركات وينظم بعض الأشياء بشكل يؤدي إلى وجود ظاهرة جديدة. 

لاذا يقوم بهذا الشيء؟ تارة يفعله لأنه يجهل ماذا يحدث لو خلطنا هذه المادة 
الكيمياوية بتلك بهذه النسبة المعينة. فهو يقوم بهذه التجرية ليرقع الجهل عن نفسه. 
كازة اخروى رقا ليعلم الآخرين. فالأستاذ يقوم بالتجر بة ليري الطلاب وإلا فإنه 
يعلم من قبل. وأحياناً يفعله لأهداق أخرى. ملا اختبار الأستاذ لطلابه فهو يوجّه لم 
0 ويطلب مهم الجواب إما م أو إيجابا. أو يكون للجواب عدة وجوه أحدهما 
صحيح والبقية باطلة, أو بعضها أصحٌ من بعضء فهو يوفر للطالب أرضية ليختار 
الطالب من بين هذه ما يشاء. 

والهدف من هذا الاختبار تارة يكون معرفة الاستاذ لمستوى الطالب العلمي 
من خلال إجابته, وتارة أخرى يكون الاستاذ عالماً بمستؤى تلميذه من خلال تعامله 
معه خلال فترة الدراسة فهو يستطيع أن يقدّر درجته قبل أن يلقي نظرة على ورقة 
فحاتم زلكنه: بويد هذه الرررقة ونرقة سكت حا من لعلة يعارن أو تش كفم أن 
لأهداف لخر 

فا هو معنى الإبتلاء والاختبار الوارد في الآية الكريمة؟ 


لا شك أن الله سبحانه ليس جاهلا بعباده, بل علمه حيط بهم ولا يختلف 
الماضي عن الحاضر والمستقبل بالنسية إليه لأن وجوده ليس زمانيا وإنما هو حيط 
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إلى العلم با لا يعلم, وإنما هو يوفر لهم الأرضية ليثبتوا أنفسهم, ويِحسّموا ما في باطنهم 
بشكل عملي ويوصلوا استعدادهم إلى مرحلة الفعلية, فللانسان استعدادات متعددة 
وتتجلى هذه الاستعدادات في ظر وف خاصّة يأشكال متنوعّة, والله سبحانه هيّأ المحال 
في هذا العالم لكل إنسان أن يحقق استعداداته ويفرغ ما في ذاته, فإمًا ان يختار الطريق 
الصحيح أو الطرييتق المنحرفء سبيل التكامل والرقي أو سبيل الانحطاط والنزول, 
قال الله تعالى: 

«إنا حَلَقَنا آلإنْسَانَ من طفق أمْشَاج لُبْتليه فَجَعَلنَاهُ سَمِيعَا يَصيراً * إنا 
هَديْنَاهُ آلسَبِيلٌ إِمّا شَاكرأ وَإِمًا كفو راج" 

ولسنا هنا بصدد تفسير هذه الآية. ولكن المعنى هو أننا خلقنا الإنسان من 
نطفة. مكونة من عناصر مختلفة لكي «نبتليه» ونختبره فأعطيناه السمع والبصر ولم 
نكتف بهذاء بل أوضحنا له الطريق المستقيم, لماذا؟ ليختار أحد الطريقين: إما شاكرا 
وإمًا كفورا. 

وقد كر رت :هذه الحقيقة ق القران:مراراء قآل تغاى: 

«إنا جَعَلْنَا ما عَلْ الأرض زينةَ لا لتَبلَوَهُم أمُمْ َحْسَنُ عَمَلا". 

فكل نا اغل الأرض لق مكرود زية هاه ولو كائكة الأرض جغالية مقيا لا 
كانت فيها جاذبية للانسان, فا على الأرض من نبات وحيوان وأشياء تظهر نتيجة 
للفعل والإنفعالات يشكل لوحة جدّابة للإنسان, ولو كانت الأرض يابسة 
لاماء فيها ولا عشبء ومتشابهة كلّها جبال أو كلها سهول. نا أحبّها 
الإنسان ولا رغب في هذه الحياة. ولكنّ هذه الغايات والجبال والسهول والبحار و... 
هي التي جعلت الأرض جدّابة للانسان. لماذا جعل الله ما على الأرض زينة؟ 

بوهم مهم أَحْسَنُ عَمَلاٌ». 


(4) الإنسان: ؟ ‏ 5. 
(ة) الكهف: 3 


فال هدف من خلق الظواهر الموجودة على الأرض هو امتحان الإنسان. 

وجاء في هذه الآية. 

«الّذي حَلَقَ آلَوت وَآحَيَاة ليبلوكم أَيُكُم أَحسَنُ عَم" 

وي تفسير هذه الآية وجوه مختلفة: خلق الأشياء الميتة والحية. أو الموت والحياة 
للناس؛ أو موت وحياة كل إنسان, والحاصل أن الهدف من العام (الموت والحياة فيه) 
هو أمتحان الإنسان. 

إذن في القرآن الكريم ما يدّل على أن الهدف من خلق العالم والظواهر الأرضية 
التي تزينه وا موت والحياة إنما هو لاختبار الإنسان. أي ان العالم الحي وغير الحي مقدّمة 
لظهور الانسان وامتحانه. وهناك آيات متضافرة تدلّ على أن كل شيء قد خلق لكم: 

وخَلقَ كم مَا في الأزض جميعاً4". 


وقد سبق لنا القول: إن للعالم المادّي أهدافاً متوسّطة, فلهدف من الأشياء غير 
الحيّة في الطبيعة هو تبيئة الجو لظهور الموجودات الحيّة التي هي أكمل منها من حيث 
المرتبة الوجودية. أي كل ما لدى الموجودات غير الحيّة موجود لدى ألأحياء بإضافة 
شىء آخر يسمى «الحياة» يجعلها أكثر تكاملا منها. وحسب.ما وضل إليه:علمتا 
ونهاء الضا عن الكناف القرا ' أن الإنسان هو أكمل الموجودات. أمَا إنه بعد هذا 
سوف يخلق موجود أكمل منه أو لا. أو أجيال هذا الإنسان سوف تكون في المستقبل 
أكثر تكاملا أو لا. فهذا موضوع آخر لا ينفي احتماله القران. 

وهل هناك موجود اخر غير الإنسان قد خلق مختاراً؟ 

الجواب بالإيجاب فالجن يشترك مع الإنسان في هذه الميزة. ويستفاد من ظاهر 
الآيات الكريمة أن الجن موجود مادّي مخلوق من النار المادية وهو مكلف. وفيهم 


)1١(‏ الملك: ؟. 
9( اليقرة: 6" 
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المؤمن والكافر, وهذا يخاطبون في ايات عديدة: 

«يا مَُعْشْرَ لجن والإنسٍ الا ل ع ين 

فهم ساون ألضا يوم القيامة. 

إذن الهدف المتوسط من خلق كل ما سوى الإنسان في العالم الماذي هو تهيئة 
الظروف لظهور موجود يسمى الإنسان وهو أكمل الموجودات,. ولا يمنا تشاؤم بعض 
الفلاسفة من القدماء أو من المحدثين حيث يقولون: إن الإنسان يعشق ذاته ويدّعي 
لنفسه شرف يتجاوز الحقيقة, فليس من المعلوم أنه يمتاز على الحيوانات الأخرى. 

فنحن نستطيع أن نثبث للمنصفين بالبرهان العقلي أن الإنسان أكمل بكثير 
من الموجودات الأخرى ومن جميع الحيوانات, وتؤيد هذا الموضوع الآيات القرانية. 
ولكن الإنسان يكون أشرف المخلوقات برا متحه الله من كالات. وإلا فإن هذا 
الإنسان بجميع ما عنده من كالات يقف على مفترق طريقين: فإمًا أن يحسن 
الأغيار فيرتقم _حَى خل الملائكة أحياناً:وإنا أن.يسىء الاخقار فنقيط عق عن 
مستوى أدنى الأحياء في بعض الأحيان: 

«إن شَرٌ آَلدُوابَ عند لله الذينَ كفرُوا فَهُمْ لا يُؤْمنون4". 

الذي لا تتحتعون للفدة ولا يوون ناته خط مق أذتن الأ متاك وأ حتفن 
كل حيوان. وهذا فإن القرآن يوجب قتل كثير من الناسء بينما هو لا يجيز قتل أي 
حيوان مالم يصل إلى حذ إيذاء الإنسان وتعريض حياته وسلامته للخطر. 

فالإنسان إذن أشرف المخلوقات, وجميع المخلوقات الأخرى مقدّمة لوجوده. 
وهو يستطيع أن يستفيد منها ويخطو في الطريق الصحيح., وقد خلق الإنسان ليختبر 
ويقف على مفترق طريقين أو عدّة طرق ليختار منها الطريق المستقيم. فهل كل 
الطرق التي يختار من بينها الإنسان مقصودة بالأصالة أم واحد منها فقط هو المراد 


)4 الأنعام: 0 
(5) الأنفال: 66. 


١‏ يي ب لاه 
أضالة؟ أى أن اشعيدما خلن الاسان. ونتسد القدرة .عل اتعتبان طريق. المخيتن: أو 
طريق الشرّء فهل يكون اختيار أيٌٍّ منهها حققا لهدف الوجود على نفس المستوى أم 
أن أحدفاهو المجنى ذا دوفو اغنياويط رق الحين فهى المتضوذ الا حالف انا 
طريق الشر فهو مراد بالتبع؟ 


الذي يستفاد من القرآن الكريم أن الهدف هو أحدهما وهو المقصود بالأصالة 
وهو أن يختار الإنسان سبيل الله ويحقق النجاح في الامتحان, يقول الله تعالى: 

وما خَلَقتَ لجن وَآلإنْس إلا ليَعبدُون1”". 

لذكر لين والاسن ما يقد الها مشتركان و الانفساز والتكليت ول يقل :ونا 
خلقت الملائكة, ومنه يعرف أن عبادة الملائكة تختلف عن عبادة الناس. فالملائكة 
حياتهم التسبيح. بينم| الناس يقفون على مفترق الطرق ليختاروا بأنفسهم طريق 
العبادة أو طريق الكفر. 

والآية الكريمة تقول: إن الهدف من خلق الجن والإنس هو العبادة, والقران 
الكريم يعتبر عبادة الله هي الطريق المستقيم: 

«إوأن أغبدوني هذا صراط مُسْتَقِيه ه77" 

نا كك عبادته هي الطريق المستقيم؟ فذلك من مواضيع فلسفة 
الأخلاق حيث يبحث هناك عن معيار الخير والشرّ والاستقامة والانحراف, ولكننا 
نوجز القول هنا بأن الطريق المستقيم من وجهة نظر القرآن الكريم هو العمل 
المصطبغ بصبغة العبودية, وهو حركة في مسير تكامل الإنسان, أمّا ما لا يصدق عليه 
عنوان العبادة فهو إِمّا أن يكون مراوحة في المكان وإمّا تقهقرا إلى الخلف وسقوطا في 
الهاوية, فالإنسان بين أحد أمرين إِمَا أن يختار عبادة الله أو عبادة الشيطان: 
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«آل أَعْهَدْ إلَيْكُمْ يا بَني آدَمَ أَنْ لا تَعبُدوا آلسَيْطَانَ إِنْه لَكُمْ عَدوَ مُبين وأن 
عْبُدُوني هذا صرَاطً مُسَْقيم !9" | 

فعبادة الله هي الطريق المستقيم في نظر القرآن الكريم, وجميع السبل الأخرى 
منحرفة وكلها عبادة للشيطان. إذن 1 امدقامن بخان الإنسان هو أن 
يعبد الله. لماذا؟ لأن تكامله 56 على هذا الأمر. وما سن الله العبادة لأنه حتااج 
إليهاء كلا فهو الغ مطلقاء ولا يمكن حتى تصور أنه يفرح عندما يشاهد هذه 
الأعداد الغفيرة من مخلوقاته وهي ساجدة على التراب إجلالاً له. وإنما لأن تكامل 
الإنسان معنوياً لا يحصل إلا بتذلله أمام الله. 

إذن لا بد من عبادة الله لماذا؟ لكي نصبح مؤهلين لإفاضة رحمة الله عليناء تلك 
الرحمة التي لا نرتفع إلى مستوى إدراكها إلا بسلوك هذا الطريق"". 

ويظهر من أية أآخرى أن الهدف من خلق الإنسان هو الرحمة: 

ولا يَرَالُونَ مختلفين * إلا من رَحمْ ريك وَلذْلِك حلقهم 9" 

أي أن لفاس لتو انا دوعيف اللنارك واطركة :ول كدت بدا أن 
الناس قد اختاروا جميعاً طريق الخير, أو أجمعوا على طريق الشرء وإثما هم مختلفون, 
إلا الذين نالتهم رحمة الله فإنهم لا ينحرفون عن طريق الحقّ بل هم متمسّكون به. 

ثم يقول تعالى:ظوَلذْلِك خلقهم» وقد اختلف المفسرون في مرجع «لذلك»», 
بعضهم قال: إنها ترجع إلى الاختلاف. فهو الهدف من خلق الناس, أي لا كان 
الإنسان مخلوقاً يختار طريقه بحرّيته فإن لازم ذلك الاختلاف, فيختار بعضهم طريق 
الخير. ويسلك اخرون طريق الشرء ولا كان اختياره الحر في صياغة مصيره مبطازها 
لوجود الاختلاف فإنه يمكن القول بأن الإنسان قد خلق للاختلاف. 


)1١(‏ (ن.م). 
(1) من أحب التوسع فليرجع الى كتاب«معرفة الذات من اجل صياغتها» للمؤلف. 
)١8(‏ هود: .١٠١ ١١9‏ 
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وذهب البعض الآحر إلى أن «لذلك» ترجع إلى الرحمة المستخلصة من قوله 
تعالى إلا مَنْ رَحمَ رَبّك». فالهدف من خلق الإنسان هو الرحمة, أي أنه نتيجة 
لأعماله الاختيارية يصبح مؤهّلا ل رحمة الله الخاضّة بعباده الصالحين, فيكون الهدف من 
خلقه هو وصوله إلى أرفع درجات الرحمة الممكنة للمخلوقات. هذا هو هدف المخلوق, 
اما :هدق الخالق فهى تمل حتفاته وأسيانف 

والآن إذا ألقينا نظرة على هذه الأهداف بأجمعها وجدناها مرتبة بشكل طولي 
وليست هي في عرض بعضهاء فالإنسان إذا أراد نيل تلك الرحمة الخاصّة التي أعدهًا 
الله لأوليائه فلا بد له من أن يختار طريق عبادته تعالى. والعبادة الحرة لا بد أن تتم 
عن طريق الاختيار. ولا بد أن يكون هناك طريقان: طريق الله. وطريق الشيطان 
لكي يمتحن الإنسان. فالاختبار مقدم على عبادة الله وعبادته تعالى مقدمة على 
ال رحمة. 

إذن يمكن القول: إن الإنسان خلق ليبتلى ليؤدّي العبادة الاختيارية ليصل 
إلى رحمة الله الأبدية الخالدة. فهذه أهداف طولية وليست متعارضة, ولعل هناك من م 
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يالف اسلوب القران فيظن أن هده في عرض بعضها فتكون متناقضة مثلاء ولكن 
الواقع أنها أهداف طولية وني كل محال يوجد ما يقتضي التأكيد على واحد منها 
با مخصوص. 


مراتب الفعل الي 


إن لأنسالالالماق: الارادية بوالانهعيا ررة نماك وراعل عت تل إل 
مرحلة التحقق الخارجي, فإذا أردنا القيام بعمل ما لا بد أولاً من تصوره في أذْهاننا 
ثم نقوم بتقييمه. ما هي أضراره ومنافعه لنا وللآخرين. ومع أي شيء يتعارض. ثم 
نصدّق بفائدته, وبعد ذلك تولد الرغبة في أنفسنا للقيام بذلك الفعل. 

ومن الواضح أن إنجاز هذا الفعل يتطلب تحقق شروط ومقدّمات خارجة عن 
وجودناء أي أن إرادة الشيء لا تكفي لتحققه بل لا بدّ من القيام بحركة خارجية على 
الماذة وتوفير بعض الشروط. فإذا أردنا السفر إلى مكان معين فلا بد أن نرى بوساطة 
أيّ شيء سوف ننتقل إلى هناك, وماذا نحتاج في الطريق أو في المكان المقصود. إذن 
لا بد أن يكون لدينا مخطّط عن طريقة القيام بالفعل. ثم إذا اتخذنا القرار بالإقدام 
عليه فبأيٌ صورة سوف نؤديه؟ 

لعلّ بعض الظروف الى أجرينا حساباتنا على أساسها قايلة للتغيير, مثلا كان 
السفر بوساطة الطائرة ويحتمل أن يتغير موعد إقلاعها. وهذا يعني أن التنبّؤْ بشكل 
قاطع في مثل هذه الأمور غير ممكن فلا بدّ إذن من إدخاها فى الحساب. 

إن محموع هذه الأفكار والميولوالدوافع والمقارنات تعتبر مراتب ومبادىء 


ونواجه عندئذ هذا السؤال: 

هل قر أفعال الله تعالى بهذه المراحل والمراتب أم لا؟ 

عندما نتأمل قليلا في هذه المقدّمات نجدها ناشئة من جهلنا وقصورناء فنحن 
لا بد أن نفكر في هذا العمل هل فيه مصلحة أم لا لماذا لا بد أن نفكر؟ لأننا لم نكن 
نعلم من قبل ولو كنا عالمين بأن فيه مصلحة لما احتجنا إلى التفكير. 


لماذا لا بدّ لنا من المقارنة بين منافع الشيء ومضازه؟ لأننا لا نعلم ما هو الراجح 
منها. ولا شك أن هذه الأمور الناشئة من الجهل والقصور لا تَتدٌ إلى الساحة الإطية, 
فاته إذا أراد فعل شيء فإنه لا يفكر هل فيه مصلحة أم لا. والتفكير من ميزات 
الإنسان الجاهل, واقه سبحانه عالم بكل شيء. ولا تنبعث في ذاته تعالى رغبة لم تكن 
من قبل لأن معنى هذا أنه كان فاقدأ ها ثم عرضت له وهذا مستحيل بالنسبة لله 
جل جلاله. وقد ورد في نهج البلاغة أنه: 

ضبق اله حال يعالا»: 

بينما نحن تتغير أحوالنا فتارة نكون راضين وأخرى غاضبين, أمّا الله سبحانه 
الأ يدك تقر أنرضنة تلوق :زامات ومن فنصم شوها ن مسرل إل ]راد 
إذن ماذا نقول وكيف يتم فعل اللّه؟ هل يتم بصورة جزافية ومن دون علم ولا مقارنة 
وله حيناف؟ 

إذا قلنا إنه يتم بمقارنة وحساب يلزم منه أن يكون الله قد فكر وقاس ثم اتخذ 
القران ونع هذا وض :اللو ادك ضل :ذات: الله وهو سيشتحيل. 

وإذا قلنا إن هذه غير موجودة في فعل الله لزم منه أن يكون فعله تعالمى قد تم 
من دون علم ولا حساب وبشكل جزاني. وألله سيحانه منره ايضا عن القيام بشسيء من 
دون علم ولا حساب. إذن ما هو الحل؟ 

الحل هو أن نقول في الأفعال مثل ما قلناه في الصفات الإطية. فنحن ندرك 


ابتداءً المفاهيم المتعلقة بصفاتنا وافعالناء فنجد أنها ناقصة وفيها جهات عدمية, فنقوم 
بحذف جهات النقص والعدم ثم تنسبها إلى الله تعالى. 

وقد قلنا في باب الصفات إننا ندرك في البدء مفهوم العلم والقدرة والحياة في 
انفسنا.ء وهي مصاديق محدودة متناهية لهذه المفاهيم لا يليق أن تنسب للمقام الإلهي, 
ولكي تصح نسيتها لله تعالى فنحن نقوم يحذف جهات النقص والعدم فيها فنقول: 
علم الله ليس محدوداً كعلمنا بل هو علم ا حهاني: وهو ذأتي غير اكتسابي. 

وإن كنا نحن لا نفهم ششيئاً عن العلم غير الاكتسابي لأثنا لا نجده في أنفسنا. 
ولكئنا نوسع المفهوم لكي يشنمل هذا العلم أيضا. 

ومثله يقال بالنسبة للأفعال الإلهية, أي أن المفاهيم التي تصدق على أفعالنا 
الاختيارية ملازمة للنقص والجهات العدمية, وهذا فهي بهذا الشكل لا يمكن نسبتها 
إلى الله تعالى ولكننا نستطيع تجريد وحذف جهات النقص والعدم من هذه المفاهيم 
بحيث تكون صالحة لنستبها إلى الله سبحانه. 

وفي باب الصفات بعد أن نسبنا هذه المفاهيم الكالية لله تعالى إن العقل أقام 
برهاناً على أن مصداق هذه الصفات ليس متعدّداً في مورد الله بل جميع هذه الصفات 
هي عين ذاته. وتؤيّد هذا النصوص من الكتاب والسنة, وكذا الأمر في ياب الأفعال 
الإهية» فمراتب الفعل هذه التي ننسبها إلى الله ليست مرتبة على طول الزمان, ففي 
أنفسنا يكون في هذه المراتب تقدّم وتأخر زماني. 

ما عندما نقول: إن الله يعلم وتيك وتحب أن يؤْدي هذا الفعل فليس معناه 
أنه في زمان ما كان يعلم ولكنه لم يرد بعد ثم في زمان بعده أراد, وهكذا... لأن ذات 
الواجب لا يتطرق إليها الزمان. والزمان مختصٌ بالموجودات المادية. 


ومن ناحية أخرى يلزم منه أن تعرض الحوادث على الله بينما نحن قد أثبتنا 
أله :ول سيق لد مالحالا ادق فراخل:القعل الإلهى لبيك مارب بحسب الزمان: 
وهدا يعنى أن أول ما نقوم به لكي تصح نسبة هذه المفاهيم للفعل الإلمي هو تجريد 
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مبادىء الفعل من التقدّم والتأخر الزماني. ثانياً لا بد أن نلتفت إلى أن هذه المفاهيم 
انتزاعية ينتزعها عقلنا من المقارنة بين ذات الله ويخلوقه. وإلا فإنه لا يوجد في الخارج 
فى و نالف دقان :ارق الى هنا لمن بحية واو تاه مع جوة ا حرق 

فعندما ينظر العقل إلى أن صدور هذا الفعل وظهور هذا المخلوق من الله قد 
م بوساطة الإرادة الإطية من دون أن يكون الله سبحانه يحبوراً في خلقه إن العقل 
يقول إن الله يؤْدّي هذا الفعل بإرادته, فالإرادة أمر انتزاعي وليست أمرا عارضاً على 
ذات الله. لأن الله تعالى لا يعرض له تغيير. وهذا يشبه ما قلناه في صفاته عن وجل 
فقدرته لا تعني أن له عضلات وسواعد. وإنما العقل عندما يلاحظ أنْ الله قد خلق 
هذا العالم بهذه العظمة فهو يقول إنه لا يمكن أن يكون عاجزاء فلا بد من نسبة 
القدرة إليه. فالذات الاطية بسيطة لا تعدد فيها. وهذه كلها مفاهيم ينتزعها العقل لا 
أكثر. 

وكذا الأمر في مورد الأفعال الإلطية فلا يوجد شيء خارجي غير ذات الله 
والفعل الصادر منه (مخلوقاته) يسمى ب«الإرادة» أو «المشيئة» أو «الإذن» أو «القضاء» 
أو «القدر», وإنما هذه مفاهيم انتزاعية ينتزعها العقل ويعتبرها مراحل للفعل الإللهي. 
ففي الخارج توجد ذات الله بعنوان أنه فاعل وذات العام بعنوان أنه فعل الله. والعقل 
ينتزع مفاهيم إضافية ذات طرفين. أحدهها ينتسب إلى الله. والآخر إلى المخلوق, 
ومصداق الجميع هو واحد وهو فعل الله. كا مر علينا في موضوع تعدد الصفات بينما 
المصداق واحد. 

ويستطيع العقل أيضأ 5 يقول بالترتب بين هذه المفاهيم. لا أنه علاقات بين 
ميضا قنرق ندر 5 فقول إن اق ففدها دزينة. أذ يفعل شيئاً فهو يعلم أنه يريد أن 
يفعل؛ ولا يفعل من دون علم. هدا شيء والشيء الآخر أنه عندما ريق ان يودي فعلاً 
فإنه لا يقوم به خيورا ومن دون رضاه ورغبته. 

هذان متهومان: فأهيا تقد عتذماء بتسبان إل 1ه لا شك أن العلم مقده 
على الرغبة والإرادة؛ فما لم يعلم لا حال لأن يريد, فالإرادة بعد العلم ولكنها ليست 


مرأتب الفعل الاهى ا ااا 00 1[1[1[1[1ز[1[ 1[ [ 1[ 0 


«بعديّة » زمانية وإنما مرتبة هذا المفهوم تسبق مرتبة المفهوم الآخر. ولا إشكال في هذا 
القرتب بين مبادىء ومراحل الفعل الإطي. 

ماذا يقول القران في هذا الصدد؟ 

هل ينفي القران هذه المراتب عن الفعل الإطي أم يثبتها له أم هو ساكت 
إزاءها؟ 

إذا رجعنا إلى القران وجدناه يبين انتساب العام الذي هو فعل الله حقيقة ‏ 
إلى الله بعذة صور تنطبق على مراحل ومراتب الفعل وقد ذكرت في مناسبات مختلفة, 
وقد تناولت الروايات هذه الأمور ورتبتها بشكل خاصء ففي بعض الروايات أن 
تحقق العام يعتمد على أربعة أمور: العلم, والإرادة, والتقدير. والقضاء. وفي رواية 
أخرف ذكرت شيعة أنور,حيت تضاف :إلى تلك المتنينة والكتانوالأجل: 

ره توحص آبة بق القرات اتقنا ول هذه الأقور مرسةه راكتبا موود ضور 
مخاترة الات المختلفة بحيث يفهم منها أنها قد اعتبرت مراة تب للفعل الإلمي. ولا 
تعن الألتفات إلى أن تر هلاه الاأمور هنا لسن لقنا ولا يلم منه عر وض شيء 
على ذات الله وإنما هى مفاهيم ينتزعها العقل من العلاقة بين الله والعالم. 

ومن جملة هذه المفاهيم العلم في مقام الفعل. ونعيد إلى الأذهان ما قلناه في باب 
الصفات الإطية من أن العلم هو أحد الصفات الذاتية لله. وهذا العلم هو عين الذات, 
وسواء أوجد العام أم لم يوجد فالته هو عين العلم فهو عام بذاته. هذا هو لون من 
العلم. 

فول نيب القر ان سبوا نه لون آخر من العلم؟ 

أجل اتفحرن تو امه اياك اتدل فل أن شعلا يتحقق :فى زفان: مين مثلا قولة 
5 

«الانَ خف الله عَنكُم وَعَلَمَ أن فيكم صَعْفاً4'". 
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السلموى وصور الأبلا كانوا فكلفين يان يقابل كل عشرين متهم مائتين 
من المخضم: 

واب ا مار كر لق تيا 

لكل ينه الاك نعل التي ها لمكا 0" 

لفَإِن يَكُنْ منْكم مانَة صَابرَة يَعْلبُوا مائّتين4". 

وشاهدنا هو قوله:الآن خفف ... وعلم, فظرف الزمان للتخفيف وللعلم. 

وفي آية أخرى يقول تعالى وهو يتحدّث عن الشيطان: 

«ومًا كان له عَليهِم من سَلْطَانِ إلا لنعْلم مَنْ يُؤْمن بالآخرة 4 ". 

فالشيطان يوسوس للإنسان, ولا يستطيع أن يجبر أحدأ على المعصية. وقد 
جعلناه وسيلة لاختبار الناس لنعرف من منهم يؤمن بالآخرة ومن لا يؤمن بهاء فظاهر 
أن هذا العلم يظهر بعد خلق الشيطان ووسوسته. 

وهناك آية أخرى في هذا المضمار: 

«وَلبلوَنكم حَتى نَعْلَمْ المجاهدينَ منكم وَآلصّابرين #*. 

عيف ومين الانة أن بهذا العلم ديك بعد الاجلاه والاتشتنار. 

فهل يعنى هذا أن الله سبحانه لم يكن له علم قبل ذلك؟ 

كلاء لأن العلم يستعمل بالنسبة قه تعالى بأشكال مختلفة, فهوتارة صفة لذات 
الله. وهو علم يرفض التغيير. وليس زمانياً بل هو حيط بجميع الأزمنة والأمكنة, 
ويستعمل تارة أخرى صفة لفعل الله وحيقة يصناق عليه كل ما يضداق عل غنات 
الفعل الإلهي. 


(؟) (ن.م): 16. 
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مراتب الفعل الإلطى ماسج د ا 1 


سيق لنا القول: إن الإأزادة. والمشكة وسائر هنفات: الفعل الى يتترغها 
العقل من المقارنة بين ذات الله وفعله هي أمور ذات طرفين, فباعتبار انتسايها إلى ذات 
هي :اموو الا زباننةوباعنبان القناجا إل الخلرق: الزماق الخدوه كر سادنة 
وزمانية, فكما أن الخلق يقع في زمان معين أي أن المخلوق زماني لا أن هناك تغييرا قد 
حدث في ذات الله فكذا العلم بالمخلوق, فان العقل عندما يقيس المخلوق إلى خالقه 
هل أنه صدر منه عن علم أم بدون علم؟ فإنه يجيب أن الله يعلم به. وهو علم حادث 
بمعنى أنه قبل هذا الزمان لم يكن هناك موضوع لصفة الفعل حتى يتم إنباته 57 
فقبل خلق آدم(ع) لا حال هذا السؤال: هل أنه خالق لآدم(ع) آدم أم لا؟ لابدٌ من 
كون اذم موهودا لنت السك عن خالقم ,ركذا العلم المتتزع بمو نقام التعل فهو 
زمانى بلحاظ متعلقه. 

ولكي يتضح الموضوع أكثر نجعل مكان مفهوم العلم مفهوم الرؤية أو السمع. 
نل سكن الواره لتكوين لي أاحه المؤجنوداق قر ة اصرق عطهر لد يمان جين 
وتارة أخرى تكون له قوّة البصر ولكنه لا يوجد أمامه ما يبصرء فهذا لا يقال له إنه 
رأى إلا إذا وجد أمامه ما يبصر. حينئذ تتم الرؤية, فقوله تعالى:©الَآنَ حَفْف الله 
عَنْكُمْ وَعَلمَ أن فيكم ضعفاً» أي الآن حدث الضعف فيكم فعلمه الله. وقوله 
تعالى ل وَلَبوَنَكُمْ حَتى نَعْلَمْ المجاهدينَ منكم وآلصَابرين». 

أي حتى يوجد فيكم الجهاد والصبر فيعلمهم الله. 

وكذا قوله تعالى: كد سَمِعٌ ألله قَوْل التي تحَاد لك في زَوْجهابه”. 

فقبل وجود قوها لا يمكن أن يسمع قوها. فلابد أن يكون هناك:ضوت حتى 
يصدق السمع. ولكنّ هذا لا يعني أنْ شيئاً قد حدث في ذات الله لم يكن من قبل 
تويدودا: لاك كان يعم من قبل با سرب يقع: ولكنّ السمع لم يكن لأن المسموع لم 
يكن موجوداً. 


.١ المجادلة:‎ )1( 


غ5 اا بب-ب- 0011‏ ا 

علم الكتاب: 

من يتأمّل في آيات القران الكريم يجدها تنسب. لونا اخر من العلم لله سبحانه 
يختلف عن العلم الذاتي والعلم المنتزع من مقام الفعل. وهو علم منعكس في كتاب: 

ٍثَالَ علْمهَا عند َي في كتاب لا يَضْلِ رب ولا ينْسَى»". 

ف هي حقيقة هذا العلم؟ إنه ليس من لون العلم الذاتي لأنه في كتاب والكتاب 
تخلوق لله: وهو أيضأ امس رون النل لان الليها للم مقاري افد بعس 
إذن يفهم من هذا أن الله قد خلق شيئاً يسمى «الكتاب» وهو يعكس المخلوقات 
الأخرى بحيث إن كل من ينظر فيه يصبح مطلعا على أحوال المخلوقات الأخرى, 
فهو علم الله منعكس في هذا الكتاب. وفي اية اخرى: 

9آلم تَعلّم أن آلله يَعْلْمْ مَا في أَلسَّاءِ والأرض . إن ذَّلكَ في كتاب #!*, 

ويقرل تعالى: 

9 يَعْزْبُ عَنَهُ مثقال ذَرَةٍ في أَلسَمَوات ولا ف الأرض ولا أَصعْرٌ منْ 
ذلك ولا كبر إل في كتاب مبين 14". 

وعندما سلاحظ العقل هذا يعتبر هذا العلم المنعكس في كتاب مرتبة من تح 
العلم الإلهي. 


ولكي يتضح الموضوع أكثر لا بد من دراسة الآيات الواردة في هذا المضمار, 
وتتأكد أههميّة هذه الدراسة إذا عرفنا أن الروايات تقول كل ما يتحقق في الخارج فهو 
متسايق ل عد ١‏ كنا +: 0 الكتاب. الإذن, الأأجل, القدر, القضاء. وتضاف المشيئة 
في بعضهاء فهذه مراحل تحقق الفعل الإطي. وقد أنبينا دراسة موضوع العلم؛ وهنا 


(/7) طه: 67. 


(8) الحجج: 86 


(9) سيا : *. 


حاو إلقاء الهو كل عريئلة الكتان» قا لكتات يملق اللقة الفريية معت 
المكتوب. ولكن موارد استعماله في القران الكريم مختلفة 

-١‏ يستعمل في مورد الأحكام التشر يعية: 

إن آلصّلاةَ كَانَتْ عَلى اَْؤْمنِينَ كتاباً موقوتاً”". 

فالكتاب هنا بمعنى أنه حكم تشر يعي في أعناق الناس المؤمين. 

1 يستعمل في مورد الكتب السماوية: 

ِدَئْرلَ مَعَهُ معَهُمْ ألكتاب بِالحَقَ ِيَحَكُمَ بَنَ ألناس فيه أَحْتَلَفُوا فيه»!"". 

«وَأنرَلَ مَعَهُم م الكتاب وَألميران "0 

ما لماذا اطلق عليها اسم الكتاب. هل يعني ما من شأنه أن يكتبء أو أنه 
مكتوب في عام آخر, أو أن جميع الكتب السماوية تنزل بوساطة الملائكة على الأنبياء 
بشكل ألواح مكتوبة كا في التوراة؟ 

هذه وجوه قد ذكرت له التسمية. ولكننا نعلم على كل حال ان القران 
الكريم سواء أكان مكتوبا أم حفوظأ فهو يسمى كتاب الله ول يها أن ما أنزل 
على الأنبياء مما يضم الحقائق والمعارف والأحكام يطلق عليه اسم الكتاب. 
' ويستعمل أيْضأ في مورد صحيفة الأعمال. فالقرآن ينص على أن لكل إنسان 
صعيلة أغزال يكنب فيا اللائكة أغاله. .أمر من :اق سياته لكن تخطى له يوم 
القبافة: 

«وَنْخرجٌ لَهُ يوم آلقيَامَة كتاباً يلْقَاهُ منشوراً * اقرَأ كمَابَكه”". 

ولا علاقة هذه الموارد الثلائة بموضوع بحثنا. 

4- يستعمل للدلالة على أن لله كتابأ تنعكس فيه جميع الأشياء وهذا هو محل" 


.٠١ 7 :ءاسنلا)٠١(‎ 
.35١277 البقرة:‎ )١١( 

(؟١)‏ الحديد: 6". 

.15 27 الإسراء:‎ )١( 


«ولا رَطْبِ ولا يٌابس إلا في كتاب مُبين1“". 

وقد 50000 9 المقصوه بالكتاب الم هنا هو القران الكريم. والظاهر 
أنه ليس كذلك فالآية الكريمة بدل أن تقول إلا في علم اله فهي تقول إلا في كتاب, 
فالكتاب متعلق بالعلم. 

وفي آية أخرى يقول تعالى: 

لوَعندَنَا كتابٌ حفيظ*". 

أى حافظ لما فيه أو بمعنى محفوظ من الفناء. 

ويقول سبحانه: 

هرَإِنَهِ في أ الكتّاب لَديْنالَعَيّ حكيم 74" 

فالتعبير 0 الكتاب يوحى بأن هنا كتباً متعددّة أحدها هو الأصل والباقي 
فروع له وتويك هذا الفهم الروايات الواردة, وهذا الكتاب الأصل فيه كل شيء عن 
كل حادثة في أي زمان ومكان 1 القران الكريم فيه أيضا: لوَإِنَهُ في 1 
آلكتاب4. ْ 

وفي أية أخرى: 

#إنه لَقَرآن كريم ف كتاب مكنون "0 

والا و تعبا ولد هنا عوهدا اكاك رانس قرف ران هوانوي ات لقتو افد 


- 


خط؟ 
ما امون 1 يننا القرارب الكوي وتعن سكت ص] سكف اق عله رمه 


.049 الأنعام:‎ )١5( 

١)ق‏ 4 
(15) الزخرف: غ. 
١/١١)الراقعة‏ 8ل/ا 


بعالا سيره خا ان عباتن الزرمرزاع لخر ال مو ج017 
الرجوع النقوالاتضال ند قا يستطيع إدراك جميع الحقائق الماضية والحاضرة والتي 
سوف تأتي, وتشير هذه الآية الكريمة إلى من له هذه الأهلية: 

«إني كتاب مَكنونٍ لا يَمَسَهُ إلا اهرون" 

5 ارين 9 المشار اليهم فى الآية الكريمة: 

ودب عدم الس أفل البنت ور تطهيرأع ”0 

فأهل بيت النبيّ الأكرم(ص) هم الذين قتدٌ يديهم إلى اللوح المحفوظ وإلى 
الكتاب المكنون. وهو كتاب لا يعرض له التغيير: 

«إفي لَوْح تحفوظ 1" 

ولا يستطيع أيّ عامل أن يؤثّر فيه لأنه «كتابٌ مكنون»؛ ومن ميزات هذا 
الكتاب أنه عند الله: 

ونه في أمّ آلكتاب لَدَيْنا4. 

لوَعِنْدنا كتَابٌ حفيظ». 

والله تعالى نفسه يقول: 

ماج نقد واد أ 9914 

فهو إذن موجود لا يتغير ولا يزولء. وبعبارة أخريئ أنه من المجردات, ولا 
سطع عتلنا ان ريرك اكت ماد كن 

وتوالع يق هذا الخال ميوا لا يقول: 

وهل أفعالنا الاختيارية منعكسة في هذا الكتاب؟ 

وهل توجد فيه جميع الحوادث التي تصادف الإنسان؟ 


76 (ن.ع):‎ )١68( 
؟؟‎ بارحألا)]١9(‎ 
البروج: ؟5.‎ )3١( 

13١ النحل:‎ )١١( 


ا النائن أن الحواب غل هديق السؤالين بالاجات: يعن يني 
يْدَ فلكل إنسان مصير معين من قبل شاء أم أبى: ولكتنا نفهم من القرآن 

أفعالنا الاختيارية وجميع الحوادث التي تر على الإنسان منعكسة في ذلك الكتاب, 
والدليل على ذلك إطلاق الآية الكريمة: 

ولا رَطْب وَلا يٌابس إلا في كتاب مُبين4"". 

فهي شاملة بإطلاقها لأفعالنا الاختيارية, ولا يكتفي القران الكريم بهذا 
المقدار بل يصرّح بأن جميع ما يحدث لأيّ شخص فهو موجود في كتاب قبل وقوعه: 

«وما أصَابٌ مِنْ مصيبَة في الأرض. ولا في أَنْفْسِكُم إلا في كتاب مِنْ قبل 
أن تبرأها إن ذلك عَلى أله يُسير يسير جا 

وهل يلزم من هذا القول بالجبر؟ 

كلا لأن هذه الحوادث مكتوبة هناك ما سوف تحدث, أي أنها مسجلة هناك 
أنها سوف تحدث باختيار فاعلها لا أنه يحبور عليهاء ولو أصبحت جبرية لكانت 
مخالفة للعلم والكتاب الإطي. 

إِذْن علم الله بالحوادث قبل وقوعها وكتابته لها بل وحتى إعلانه لها لا يعني 
الجبر بأىّ شكل.من الأشكال لأن الله تعالى يعلم أنه سوف يؤدّها باختياره. وسرّ هذا 
أن وظيفة العلم هي أنه عاكس للواقع على ما هو عليه وليس هو مغيرا له. فكلٌ حادثة 
فهي مدرجة 6 ذلك ك الكتاب بإرتباطاتها باسسمابها بمسبيا ا 


(؟؟) الأنعام: 68 
(9")الحديد: "5؟. 


الإذن الإهي 


لقد أشرنا فيما مضى إلى أن بعض الروايات تؤكد كون الفعل الإلهي مسبوقاً 
بسبعة أشياء من جملتها الإذن الإلطهي. 

ومفهوم الإذن يستعمله العرف في المجال الذي يريد الفاعل أن يتصرف فيا 
يملكه الآخرون, والقانون لا يسمح له بالتصرّف فيه, فإذا أراد أن يكون تصرّفه فيه 
قانوناً فلا بدّ له من أخذ الإذن من مالكه. 

بقل اذا كان هتاك كتاف يملكه شخض .ما وأردنا مظالفته فلا يد النا امت 
«الإستئذان» من صاحبه. ويهذا المعنى ورد في القران الكريم حيث أمر بإلزام الطفل 
انان عندما ونيد الدغول الى غرقة ابويه: 

3 ما آلذّينَ آمنوا لِيَسَتَاَذْنَكمُ الذّينَ مَلَكْتَ أيانكم والذينَ م يبلغوا 
حلم منككم ثلاث مَرّات 1" 

ركذا إذا آراد أخد الول أل بيت غيرة فانه لخو له الدغول اله اذا اذخ 
له به: 


)0( النور: 08. 


9" ةي ةر ذ ذ 000012125 0 

يا آنا الذين امنوا لا تدحلوا بوتا خير بوتكم خدى تسعانسوا وتَسَلمُوا 
على أَمْلهَاء ذلكم خير لكم لَعلكم تَذَ كرون فإن لم تجدوا فيها أَحَدَأً قلا تَدّخْلوها 
حتى يُؤدَنَ لَكُم 14" 

والإذن بهذا المعنى يعتبر مفهوما.إعتبارياً رقانوها أي عندما نقول: لا 
يستطيع أحد أن يدخل :نيت إتسان إلا بإذته فإن ذلك لأ'يعق .عدم قدرته عل ذلك 
من دون إذن المالك. بل هو يستطيع أن يدخله من دون إذنه. ولكنّ هذا التصرف يعتبر 
غير قانوني ولا شرعي. وهذا القانون ليس شيئاً خارجياً وإنما هو اعتباري وضع 
لتحقيق مصالح للناس. ولو لم يوضع لاختل النظام الإلجتماعي. 

ولكن موارد استعمال الإذن في القران الكريم أوسع بكثير من هذا المورد. فهو 
يستعمله في الأمور التكوينية وفي الأفعال الإنسانية الإرادية وفي التأثيرات الطبيعية, 
وسكفة لشم الأحون النهوية والشروية. فكل بهذم شتوطة اذى اش نمق الدازد 
التي استعمل فيها القران الإذن في الأمور التشريعية الإعتبارية قوله تعالى: 

لأَذنَ للّينَ يُقَاَلونَ بِأنُم ظَلمُواوَإِنْ الله عَلى تضرهم لقَديرع”". 

فهذه الاية الكريمة مدت عن التيلفين كوم صقرا كاتر تق دكة قبل بده 
الهجرة م تصل قوتهم إلى الحدٌ الأدنى الذي يستطيعون به أن يشنوا حرباً على ظالميهم 
من الكفار والمشر|كينّوهذا فقد أمرهم الله أن لا ينتقموا لأنفسهم حينذاك: 

«كفوا أَيْديَكُم وَأقيمُوا آلضصّلاة م" 

وامتدٌ هذا الوضع حتى هاجر المسلمون إلى المدينة وشكلوا فيها نواة المجتمع 
الالاقيزقويت سو كدي بعيت. يمتظطيفون فوراجية الكنام عيدلة تلت هده 


ص 


الاية: 


7 لون 7د 


فيه الحج: 1". 


ولعلها أول آية في تشريع الجهاد. ومعناها أنه لم يكن للمسلمين إذن في الجهاد 
من قبل والآن سمح هم به. 

وفي آية أخرى يستنكر عمل الذين يضعون القوانين من عند أنفسهم من دون 
إِذْن الله فيخاطبهم: 

«قلُ الله أذنَ لَكمْ َم على الله تفثَر ون1#". 

والواقع أن الإذن التشر يعي هو نتيجة للاعتقاد بالر بوبية التشريعية, فإذا آمنا 
أنها مقصورة على الله وهو وحده الذي له الأمر والنبي أصالة, فنتيجة هذا أن لا يضع 
احد قانونا إلا بإدنه. 

ويستعمل القران الكريم الإذن في ألأمور التكوينية, ويمكن القول: إنه 
يشترظ إذة القق عنيم الوان التسرفاك» وسوف تذكر هذا من كل ينان 'تموديها: 

ففى مورد النبات يقول تعالى: 

لوَالْبَدُ ألطَيْبٌ يحرج ناته بإذن رَبّهه". 

تفروع انبا غدل طبفي 1101 ألقيه التذور و اضن مسعدةة الإكنانيا 
مركرت كل الشروط اللائقة: فإن .هذ الاك نض فق تلك الأرضن :بشكل طبيعى: 
ولكنّ القرآن الكريم يقول: إنه يخرج بإذن الله, أي أن العوامل الطبيعية المؤثرة في 
نموه من قبيل الأرض والبذور والماء والهواء و... تقوم بأدوارها بإذن الله. ولو لم يأذن 
اف للأرطن أن .ينمو افيا النبات: وا يان السحات أن ينزل برا ولم يأذن |للبذرة 
أن تنمو فإن النبات لا يخرج. هذا الإذن ليس اعتباريا قانونياً لأن الأرض والشمس 
والسحاب و... لا تملك عورا را 5 يوضع طا قانون, بل هو إذن تكويني. 





(6) يونس: 6. 


(5) الأعراف: 68. 


51 000 معارف المران 


وني مورد تأثير السّحر يقول تعالى: 

طومًا هُمْ بضَارَينَ به مِنْ أَحَد إلا بإذْن الله”". 

وهي تتحدّث عن هاروت وماروت ا كانا يعلمان السحرء وتقول الآية: إن 
الحرة لا يستطهرة أن يط رااسعرة أحدا الاإناذن اهو القدر لدف هين :تاتير 
السحر هو التغطية على العيون, فيتصّور المسحورون أن آثارا واقعية قد تحققت في 
العالم الخارجيء بينا الحقيقة أنها غير واقعية, إذن كان للسحر أثر في الخيال» يقول 
الله تعالى في قصة سحرة فرعون: [' 

«(فإذا حبَاهُم وَعِصيْهمْ بحِيّل إِلَيْهِ مِنْ سحُرهم أنها تسْعَى 4" 

إذن السحر لا يؤثّر إلا بإذن الله هذا أيضاً إذن تكويني لأن السحر لا يعقل 
حتى يكلف. 

وفي مورد الأفعال الإنسانية التي تتم بصورة طبيعية يقول تعالى: 

رما كَانَ نفس أنْ تموت إلا بإذن الله*". 

فمع أن المريع: طلا هرة اطلنرسيةا يدت عتدنا تمع تر وله الخاصة فإن القرآن 
يجعلها منوطة بإذن الله. 

ويتجاوز القرآن هذه الحدود ليجعل حتى أفعال الإنسان الاختيارية مثل 
الإيهان والكفر منوطة بإذن الله. قال تعالى: 

«وَمَا كَانَ لنفس أن تَؤْمِنَ إلا بإذْن اللهى1”". 


هذا أيضا إذن تكويني, وإلا فإن الإذن التشريعي شامل للكفار أيضا. 


9 البقرة: ٠٠6١‏ 
(4) طه: 55. 
(9) ال عمران: .١46‏ 
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وفي مورد أفعال الأنبياء (المعجزات) قال تعالى: 

طوَمَا كَانَ لرَسُول,ٍ أن أي بآيَةِ إلا بإذْن الله" 

وفتاك اناك تتناول المعجزات كل على عد ة : اولذ با معجزات عيسى بن 
مريم(ع) حيث يؤكد فيها أنها قد تمت بإذن الله, ولعل هذا التأكيد لردٌ القائلين 
بالوهيّته مستدلين بهده المعجزات. 

وكذا في مورد أفعال الأنبياء التي تتعلق بالهداية والإرشاد. قال تعالى: 


ن 
٠‏ 


للمْخْرجَ آَلناس مِنَ آلظُليَات إل آلنور بإذن رَهُمْ4"". 
ويتكلّم القرآن عن ميزات يوم القيامة. فيقول: 
«لا يتَكَلْمُونَ إل مَنْ أذنَ لَهُ رن وَقَالَ صَوَاباج”". 
ويتحدثت عن موضوع الشفاعة, فيقول تعالى: 
همَنْ ذا ألّذي يَشْفَعْ عنْدهُ إل بإذنه م2" 
وبالنسبية لخلود أهل ان المنة واضل النار ان لان حول غر 
وجل:خَالِدِينَ فيها بإذن ريهم14*". 
وفى مورد أفعال الملائكة يقول تعالى: 
«تنرّل ألملائكة وألروحٌ فيها بإذن 0-0-5 
وقول 8 وجل بالفنية لافعال ل 
لوَمِنَ ألجنّ مَنْ يَعْمَل بين يَدَيْهِ بإلأن رَبّهه”". 


(١١)الرعد:8م؟.‏ 
)١١(‏ إبراهيم: .١‏ 
(؟١)‏ النبا: 8م؟. 
(4١)البقرة:‏ 580. 
)١0(‏ إبراهيم: ؟7. 
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اي بين يدي سليمان(ع). 

ونالفيية الحواوة الى تصانف الاساو يفول هال 

نما أَصَابَ من مُصيبَة إلا بدن الله" 

إذن نفهم من نهذ أن الرعريات الواعية (كالانسان والملك والجن) و 
الواعية (كالنبات) والأفعال الاختيارية (كالإيهان) وغير الاختيارية (كالموت) كل 
هله قد .جعلها القران:شتوطة باذن الله 

وتستبط من جموع .هذه الآيات أن اي حادثة في الدنيا والآخرة 'تصدر من 
الإنسان أو من الموجودات الأخرى فهي لا توجد إلا بإذن الله. فالإذن هنا أوسع 
بكثير من المجالات الاعتبارية فهو يشمل الإذن التكويني لأنه عندما يقول: 

طوَمَا كان لنفس أن قوت إلا بإذْن ألله». 

ذه لأس 1 الوك اسن كرن ١‏ الاير كا زوق ريس وعبيع الت ارا 
شو يقضد أن الورك لتضدث: إلذ اذا أذن أله 

فهذا الإذن يعكس رابطة حقيقية موجودة بين الحوادث والإرادة الإلية, أي 
إن أق سجاؤقة اويح 11 قيطي راته ا رنبانا تكويكيا كيف يكن انوعد 
يدها مع أن أي موسرو عي اللا شيم بالابعقلالى أي خمل؟ 

فكل فاعل وأيٍّ عامل يريد أن يقوم مصرف أو اتن فاده يؤدي ذلك يالقوة 
الالهية الممنوحة له. وهذا هو مة مقي الخرحيه و لوحم صر الالبسواول ير 
التأثير بالته سبحانه وتعالى. وكل مؤجود آخر يريد أن يؤثر فهو يقوم بالتأثير بوساطة 
القوة الاق الروعة فمدموغ ا :الاين اجا عبان نسب القمل إل اتمراجيانا أعرى 
ننسب الفعل - باعتبار أخفض منزلة ‏ إلى فاعل يؤديه بإذن الله 

وليس من اليسير فهم التوحيد في الأفعال بمعناه العميق فهو بعيد عن 
الأذهاق العاذية لأنسيعى نبية كل تانب تق تعال»والا سان لأ مستطيع أن رطم هذا 


الامر بسهولة, فكيف تنسب للارادة الإلطية الافعال المخالفة لقوانين الله. وهذا يعني 
أن الفرق دقيق بين الإرادة التكوينية والإرادة التشريعية بحيث لا يتييسر فهمه لكل 
أحد. ولكن توقف كل شيء على إذن الله لا يصعب فهمه. فم لم يأذن الله لا يستطيع 

وده الآيات الدالتتهل أن عدن أن ظاهرة ركو ادق اقاميية ارقة 
منخفطة من التوحيد الأفعالي, فإذا اعتنقنا التوحيد الأفعالي فإنه لا يصعب عليتا 
عيفد فوم هذه الذيات: 

وتونة | سيعانه ان رتتهمنا من كاذل هذه الآناك ان كل الخواوةبوالظلر اه 
التي تقع في العالم ليست خارجة عن إرادته واختياره. فهي إرادته التي تتجلى في هذا 
العام ولا يستطيع أحد أن يغالب الله ويصارعه وحقق شيئاً من دون إذنه. والدين 
يعادون الأنبياء وينفرون من الحقٌ ليسوا في الحقيقة في صراع مع الله .فتارة يغلب الله 
واخرى يغلب المخلوق كما تقول التوراة الموجودة بين أيدينا اليوم (حيث يوجد فى 
اللوواة أن أقةنقد تدم عل كلق الأتساق» وانداتزل من العاء ال الارض بوضارع 
يعقوب فتغلب يعقوب على الله وطرحه أَرضاً!!) والقران الكريم يقف موقفاً مخالفا 
لكل يفقة التصوراك'الى 'تنظع كثرا وشبركا (رتيحى 3 تتفت أن هذه امون دده 
مق الغيورا؟؟ الأصيلة لشي قرينات احتف غل التوراة بعرون الزمان) بورو كن 
القرآن للناس أن الأمر لم يفلت من يد الله: ‏ ر 1" ظ 

«وّقالت اليهُودُ يَدُ الله مَعْلُولَةٌ عْلْت أَيْديهم وَلُعنوا با قَالُوا بَلْ يَدَاهُ 
مبسوطتان ينفق كيف يَشَاء4!؟". 0 

امود يقولون: ! إن تدبير العالم وإدارة شؤونه لاا تصل إليها يد الله. 
والمشتركون تقول نه إن هده الهو مان ركه لير كاء: اله لكن القران يقف في مقابل 
هذهالاقوال فوقنا عنلاء ويظد بأسالبيه التيوعة هل أن كل سي يقاضم الأرارجد 


.١16 :ةدئاملا)١19(‎ 
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تعالى. بل ويحاول أن يرفع الإنسان إلى مستوى التوحيد الأفعالي. حيث يربي الإنسان 
المؤمن بشكل يجعله يرى الاستقلال فى التأثير لله فحسبء. ويشاهد يد الله تمتدة إلى 
جميع الموجودات وبكل أبعادها. 


ولكن كيف يصل إلى هذه المرحلة إنسان يرى الاستقلال لنفسه وللطبيعة ولا 

إن القرآن يربي المؤمن بشكل يرتفع به إلى مستوى يرى فيه يد الله في كل 
مكان, وكلًا رأى يدا أخرى فإنه ينظرها على أنها ظل لليد الإطية, وإذا التفت إلى 
بن ناش كاهلا يتيويونا اذى ىم اخروبرلة | فالقر امعد شكل سام الى ابباليب 
بيانه لنسبة الأفعال لله. ومن جملتها هذا الأسلوب الذي يجعل فيه وقوع أي شيء 
فوط بإذق 1تههواذا كان الجا ل مفسوساً لعفن المخلوقات ق أن تصؤل رول لذناء 
لا تطول فإن ذلك لا يعني أن زمام الأمور قد أفلت من يد الله وهو لا يستطيع سبحانه 
أن يمنعهم, وإنما هي إرادته قد اقتضت إعطاء المجال للانسان فئرة من الزمن لكي 

فإذا تسلط الطواغيت على الناس فلا ينبغي أن يخطر في البال 9 معجزون 
لله سبحانه لأنه تعالى بإرادته قد أعطاهم المجال ليختبرهم من ناحية, وليختبر 
جتمعاتهم من ناحية أخرىء فهم بإذن الله يعملون. ولو لم يأذن الله لهم لأهلكهم كا 
أهلك النمرود يحشرة طثيلة. فلا ينبغى أن يتضور أحد أن هؤلاء قد غلبوا الله 
مسعطائه 18 رف التؤود أن يعقوت قد عليه تروط سمه ارضاء ونقاك لد در 
وقوه ما راد من الله !! 

كلاء فالقرآن يعتبر العام بأجمعه ملكأ خالصا لله ولا يمكن أن يقع فيه شيء 


وهو الدى ادن للحا ديا أن ون 07 وللندون ان نهو نيأنا. 

ولا يفوتنا في هدا المضار الإإشارة إلى تعبير ورد في القران ان بالإإدن حيث 
يقول تعالى: 

«وآث يَدْعُو إلى الجنة وَالمغفرَة بإذنه!”". 

فنحن نفهم كيف يكون فعل الآخرين منوطأً بإذنه تعالى. ولكن ما معنى أن 
يكون فعله تعالى منوطأ بإذئه؟ 

تحن تلظ يطل هذا التفبين ق المساوراك العرفة فإذ سالك فعضا .ادن 
من خرجت من بيتك؟ أجايك: بإذن نفسي. فها معنى هذا؟ معناه أن خر وجه لم يكن 
بإذن أي أحد اخر. ونظير هذا التعبير الشائع في الفلسفة: 


والعبي | لوجوو والة اختو ولك فقا بل .وجب الوسود ا لغيره بومعكا “وجرت 
الوجون سنب الداك د ينا الذانة: ليتع غلة لوعودي بن لقان العلة يه الذات 
زالودوه لاله عدو هذا :بو الوسوت !| بدو تاقد الزيعوة» إذن:واحتب الوحوة سيب 
الذات يعني أنه لا بالغير. والقه سبحانه يقول في هذه الآبة إنه يدعو إلى الجنة بإذنه 
لا بإذن غيره. وهو في الواقع تأكيد على أن الله في أفعاله لا يحتاج إلى إذن أحد غيره. 
وإنما الآخرون هم المحتاجون في أفعاهم إلى إذنه سبحانه. 

فمق جموع هذه الآيات ييكن الانشاط أن إحدى مزال حدق الأفغال 
الإهية بعد العلم هو الإذن للفعل الإههمي سواء أكان صادرا منه بلا وساطة أم بوساطة 
نويه اخ ' [ْ 

وبعض الأشياء التي تعلق بها الإذن التكويني تتمتع بإذن تشريعي أيضا 
كالأفعال الواجبة والمستحبّة والمباحة الصادرة من الإنسان. أما أفعالة: المجرمة 
والمخالفة للقانون فلها إذن تكويني لكنها محرومة من الإذن التشر يعي. 
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والإذن مفهوم انتزاعي أي أن العقل عندما يلاحظ أن هذه الأفعال لو كانت 
صادرة من دون رضئ الله لأصبح ام سبحا نه علوي لعامل الخو ولا كان انق لذ يقل 
لوؤار عليةنية إذق كل :نت درق الوجوة لابن أن يكو و بكائرا بإذئةبزلى لبياذن 
م يوجد ذلك الشيء. ومن هنا فإن العقل ينتزع مفهوم الإذن. 

المشيئة والإرادة: 

وبعد الإذن يصل الدور إلى المشيئة والإرادة ويستعمل هذان اللفظان في اللغة 
العر بية بصورة مترادفين. وهناك ايات تقول: 

«إن الله يَفْعَلُ مَا يَشَاءه"". 

(إَّ آنه يَفْعَلُ ما بريد" 

وفي بعض الآيات استعملت المشيئة فقط وفي البعض الآخر استعملت الإرادة 
فقط. فها إِمَا أن يكونا مترادفين أو متقاربين في المعنى. 

والفرق بينهها إذا استعملا معأ في بعض المجالات هو أنْ المشيئة تطلق على 
مرتبة متقدّمة على الإرادة. فنحن عندما نريد القيام بفعل قد لا تكون مقدّماته متوفرة 
لنا أولا نرى من المصلحة أداءه. فهنا توجد المشيئة ولكن الإرادة لم تحقق بعد. والعقل 
يستطيع أيضأً أن ينتزع هذين المفهومين من الفعل الإلهي. فينتزع المشيئة من مرحلة 
والإرادة من مرحلة أخرى, وليس لهذه المفاهيم ما بإزاء في الخارج ولا ترتب بينها 
في الخارج فلايطرأشيءعلىالذات الإلهية يسمى الإذن ثم شىء اخر يسمى المشيئة 
وبعد ذلك شيء ثالث يسمّى الإرادة لأن الذات الإخية المقدذسة ترفض أي تغيير. 


ما كيفية انتزاع المشيئة فهي عندما نتساءل: أيمكن أن يتحقق فعل في الخارج 
من دون أن يشأءه ألله؟ 


(١5؟)‏ الحج: 8ما. 
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أي أيمكن أن يوجد مع أنه في حالة استواء بالنسبة إلى الله لا أنه قد شاءه 
وله انه لم يشأاه؟ 

والحواي» كلت لأنه يارو عقه أن طرخ مكن الوجوة من بدالة الاتقواء مق 
دون انشاد إلى فاعلء والعقل يرقض. هذا ويقؤل له بد أنه قد شتاءة ثم وجد: وهذا 
المعنى أدذق من موضوع الإذن فها هنا لا يكفي عدم المانع بل لا بِدّ من الإجازة 
بالتحقق بل أكثر من هذا لا بد من وجود رغبة في تحققه تقتضي وجوده على أساس 
مصالح العالم. 

ون الأداب القائفة ين المسلمين اجو عفدنا يتحدتون عن اليشتيل قا 
يقرنون حديئهم بقوهم: «إن شاء الله» وهذا مقتبس من قول الله تعالى لنبيه الكريم: 

ولا تقولنّ لشَيْءٍ إفي فاعلّ ذَلِكَ غَدَا إلا أن يَشَاء ألله». 

فيل :قي أدك ها عدت غذا؟ 

لفل مشيعة الله قد علقت يق اخر متلا تفرم عل السقر عدا وحسر بق 
الوقت المحدّد في المطار ولكنه يعلن عن تأخير الموعد المقرّن إذن ليس كل شيء تحت 
اختيارك: وهل حياتك بيدك؟ إنه لا تعلم بعذ ساعة هل أنت من الأحياء أم لا 
الوح ل سمح لدعم بالتسمب حل شو سكفلا نولا يق هد اسلب الاعت ا دعن 
النفس: فعلم النفس يؤكد أنه لا بد للانسان من أن يكون معتمداعلى نفسه لا على 
الآخرين لكي يعملوا له. أي يجب عليه أن يتمتع بجرأة الإقدام على العمل ولا ينتظر 
الآخرين لكي يعملوا له. وكل من لا يكون كذلك فإنه سيتأخر عن الركب ويسبقه 
الآخرون. 

أمَا مسألة الاعتماد على الله والتوكل عليه فهو شيء آخر أرفع من كل ما مر 
فهو لا يعني أنه لا يعتمد على المخلوقين فحسب. وإنم| هو لا يعتمد على نفسه أيضا. 
بل عيناه شاخصتان إلى اته المسيطر على الناس والقوى الطبيعية, وهذا فإن هذا 
الاعتماد يوجد في نفسه قدرة أعظم وطاقة اكبر. 

فأنا مثلا مهما كان عندي من اعتماد على النفس فإن لي قوّة حدودة لا توصلني 


وففم ةيةه وو ة ةو ةمث ةفو مم ووو و ويم ة من مو و ة مو ممم ةرو مو م ةو مم ةن ةيمو م مني مومه مانم ممم نا رماي معارف القران 


الك لمق هسه د أفقد الام وق اذا 'اعصدت عل الأكوين نان تدريك ل 
بد أن تصل إلى حال تتوقف فيه عن التقدم. 

ما الذي يعتمد على القوة الإطية اللانهائية فهو لا يفقد الأمل أبداً لأنه لا 
وجود لقوّة تصمد أمام القوة الإلهية, فالتوكل إذن أرفع من الاعتماد على النفس, وإذا 
أراد المسلم أن يعمل شيئاً فإنه يقول :«إن شاء الله» واثقاً من قوله تعالى: 

وما تَشَاءُونَ إلا أن يْسَاءَ آنه 4"". 

فاه شاء أن نشاء تحن فمتحنا الاحتيان وحرية الفكر والعمل: فاذا أرذنا أن 
نعمل فلا بد أن تتجه قلوبنا إلى الله ليمنحنا التوفيق فيه ولينجم خططنا. 

رفكاللبسؤال عام باللعنة هر 

هل تتعلق مشيئة الله بالأفعال المحرّمة التي يقوم بها الإنسان؟ 

الجواب: أجلء إن المشيئة التكوينية تتعلق بأفعال الإنسان غير القانونية, أي 
عنتما يروك انك أن يوعد خلرى هنا وى الأقساة تان من لون الاستعيان اله تار 
أخيانا القضسة: إذة مت هذا ان النضنة معن جهة العتاو:الاتناق كاه ولتت 
بها المشكة الأطية التكرينية الشائلة لكل شىء: 

ويبقى علينا في خاقة المطاف أن نشير إلى كيفية انتزاع مفهوم الإرادة. فنحن 
نستعمل الإرادة في أفعالنا للدلالة على التصميم القطعي على الإقدام .فتأمر النفس 
النفلات ستحرك وهر الحدلء.واقةيتيحاتة ايض إذا ل يام فإن أى نتى» لذ يويقة 
ومن هنا ننتزع مفهوم الإرادة الإلهية. 

وخلاصة ما مر أننا نستفيد من الآيات والروايات أن جميع ما في الوجود قد 
تعلق به الإذن والمشيئة والإرادة التكوينية الإطية ما بالنسبة للإنسان والمخلوقات التي 
تمن بالأفتال الاختيارية نتل.فإن الإذن والمشيقة والاراذة التشريعية ايها تخري 
كان وماق ياتعاقا انين 


(9؟) الإنسان: .3١‏ 


القدر الإلهي 


ويعدٌ أحد مراتب الفعل الإلهي. وينتزعه العقل من علاقة المخلوقات 

سوجدها دون دمر يع قبل والقضاني وعدا لتر نت بيني عق وليس زنانيا. 

وتعتبر مسألة «القضاء والقدر» من المواضيع المعقدة المفصّلة في الإلميات. وهي 
ل تيصب بالعلياء. التلمسين وان 'تتتاوها جميع الأديان. والمااهب»:والحنديت :طويل 
ومتشابك في هذا الموضوع. بحيث حمل بعض العلاء على إظهار العجز عن الوصول 
إلى نتائج حددة. 

ومن ناحية أخرى فقد ورد في بعض الروايات النبي عن التفكير في هذا 
الموضوع, وجاء ني روايات ارين توصيح للقضاء والقدر, وهذا يدل على أن التعمق 
في هذه المسألة ليس ممنوعاً مطلقاً ولا محازا مطلقاً. بل الناس يتفاوتون, فالذين لا 
يتمتعون بالقدرة على التفكير العميق والتحليل العقلي لا ينبغي طم أن يورطوا أنفسهم 
في هذه المواضيع الدقيقة المعقدة, لأنها تؤدي بهم إلى الحيرة والتمرّق. 

وقد ورد في نيج البلاغة أن أمير المؤمنين عليّا(ع) سئل عن القدر فأجاب: 
«طريق مظلم فلا تسلكوه. وبحر عميق فلا تلجوه. وسر الله فلا تتكلفوه»!"' ولكن 


30 نهم البلاغة: 0551. 


ا 1 معارف القران 


الإمام عليأ(ع) نفسه في أماكن أخرىءوسائر الأئمة(ع) يجيبون بالتفصيل على هذا 
السؤال. 
١‏ 8 َ 

وعلى أي حال فالمسألة معقدة. وكلّا طرحت للبحث كانت مغلفة بلون من 
الغموض و«الإبهام. والإشكال الأساسي في هذا المجال هو أن قبول القضاء والقدر 
يلزم منه الجبر. وم يستطع هؤلاء الجمع بين القضاء والقدر واختيار الإنسان. فبعض 
أنكراختيار الإنسان مطلقاً والتزم بالقضاء والقدر. وقد نقل هذا الرأي عن بعض 
العلماء المسلمين الذين يطلق عليهم اسم «المجبرة» (وهم القائلون بالجبر في علم 
الكلام) والأشاعرة الذي ينتسب إليهم الغزالي والفخر الرازي. 

ولسنا ندري هل هذه النسبة صحيحة أم لا؟ وكيف يعتير الإنسان يبورا من 
أمن بالإسلام واعتقد بالقران بل إن الإيهان بالدين لا ينسجم أساساً مع الجبر بمعناه 
الفلسفي الدقيق, وهذا فنحن نتردد في نسبة هذا الأمر إلى هؤلاء العلاء. 

زاندقم التتطى الاهر” إلى القو ل بالعتبار الاقناك متكريين الفطتاددرا لقدر اد 
مؤولين ما بشكل لا يتنانى مع الاختيار. وهم في ذلك أساليب مختلفة, فمنهم من قال: 
إن القضاء والقدر واقعيان ولكتهها يختصّان بشؤون الإنسان غير الاختيارية, ومعنى 
هذا أنهم قبلوا كون القضاء والقدر مستلزمين للجير إلا أنهم قصروهما على الشؤون 
الجبرية للانسان. أمَا الأمور الاختيارية فلها يحال اخر وهي خارجة عن منطقة نفوذ 
القضاء والقدر. ويهذا الشكل حمعوا بين الأدلة المثبتة للقضاء والقدر والأدّلة المثبتة 
للاشفان نانوك إن الأول >ناظرة إن اللواهر غير الاكتيارية والتائية ستعامة 
بالشؤون الاختيارية. 

ونيم من “فشر القدو برغل الله يمقذانالأغياء» وقالواة إن الفلع لأ يعاق مع 
الاختيار. ومن الواضح أن إحدى شبهات الجبريين تتعلّق بعلم الله. فإذا كان الله عالما 
من قبل بكل ما سوف يقع فإن جميع الحوادث ستقع بتلك الصورة التي يعلمها الله 
وإلا أصبح علم الله جهلا. وهناك بيت من الشعر مشهور في اللغة الفارسية مضمونه: 


أنا شرّاب خمرء وشر بي الخمر يعلمه الله منذ الأزل, فلو لم أشر به كان علم الله جهلا. 

والجواتب عن :هذه الشبهة أمر يسيره وهذا فإن هولاء فسروا التقدير يغله اله 
فاته يعلم بكل ما سوف يقع ولكنّ علمه لا يستلزم نفي الاختيار عنا. وفسّروا القضاء 
بانه حكم الله. وهو لا يستلزم الحبر, فإن القاضى عندما يصدر حكمه فإنه لا يسلب 
اختيار أحد من المتحاكمين.إذن هؤلاء حاولوا الفرار من القضاء والقدر بتفسيرهما هذا 
الشكل. 


ونحن لو حاولنا تناول هذا الموضوع بشكل فلسفي أو كلامي لكان من اللازم 
علينا فحص جميع الأقوال والأدلة والشبهات المذكورة في هذا المضمار, وهو يتطلب 
عيدا ها ووقتاً طويلا دون أن نظفر من ذلك بعائد يساوي هذا العناء المجهد. 
ركذا افتدى تخاول أن تتداول عدف المسالة ميقتل متائي اللببائل. الموطرومطة بياب 
فعرفة أت وتحل مشتكلاتا عل أساس البيان القران. 

يندا بتوضيح لفهوم القدر والتقديرء ثم نستعرض الآيات الواردة في هذا 
المضمار. ونشير في خاتمة المطاف إلى النتائج الحاصلة من التفسير والتحليل. 

ما المفهوم اللغوي للتقدير فهو مصدر من باب التفعيلء ويأتي مصدره الثلاثي 
المجرد بشكلين هما «القدر» بتسكين الدال و«القدر» بتحريكها. 

وله أحد معنيين أُوَها الأخذ بعين الاعتبار مقدار الشيء أو نسبة المقدار لشيء 
ماء وثانيهما إيجاد المقدار في شيء ما.وسوف نذكر فيا بعد أن كلا المعنيين مقصود في 
هذا البحث, أحدهها التقدير العلمي (العلم بمقدار الشيء) وثانيها التقدير العيني, 
وهو إيجاد الشيء بمقدار معين. 

زم المنانته انا أن تقين إل أن اكلمة القدر الى هن يمغتى المنذار سعد 
أحياناً بمعنى الشرف «المنزلة الرفيعة. ومن هنا قال بعض المفسّرين: إن معنى ليلة 
التدسن ليله القيرك: 

ولكن الحقيقة هي أن الشرف لازم للقدر في بعض الموارد. وإلا فإن الشرف 


ليس جزء من معنى القدر فقدر الإنسان مثلا هو مقدار ما يتمتع به من وضع اجتماعي 
وق يكون تتترريقاً وقة دكي متخطا,بولكنا قد هين أحيانا فتقول: «لم يراع فلان قدر 
الأبيادع أى رلته الرقيعة:فهذاالمقام الزقيع بقاطية المصداق» بوليين يزه من 
الفهود: قلأند: استعمل ببحق "الأ نينا وزع ) والأتبياء. يتمتع وق ,يقطزلة برقيفة كان الفط 
هذا المعنى. 

م بترن بعد هذا , عضن الا نار التداقة رما فو هنا .وده قر اتودر اس هده 
الآنانت اها مرق اق اللتوارف تعن القدير اهل عمل اق الا مون از 
الاخعارية فحسب أمره و شامل للافور الاشمارية أيضا؟ 

ولا ينبغي للمرء أن يبحث الموضوع غياباً فيكوّن لنفسه رأيأ دون أن يرجع 
إلى القرآن الكريم لينظر في أيّ الموارد قد استعملته الآيات, فيقول مثلا: إِنْ القدر 
للموارد غير الاختيارية. ولو أنه استفتى القران لوجده يستعمله في الأمور الاختيارية 
اها ولق اله ادقن الى من دون قتف ولد عونم الانضسل ذكر كن الذنات 
الواردة في هذا المجال» قال الله تعالى: 

#وخلق كل شيءٍ فقدره تقد تقديراً4!". 


فك أن كل شيء مخلوق لله فهو أيضاأً مشمول للتقدير الإلهي. 

ويشبهه قوله تعالى: 

«إنا كلّ شَيْءٍ حَلَقنَاهُ بقدَر4'". 

نياناقالأكان تمان بالععوم العام لكل لىء: رصحيح أ أن العام قابل 
للتخصيص بدليل قطعي. ولكنه لا وجود لهذا الدليل حتّى نقول بأنه خصص. بل 
قتاك واه تدل خل يمول التفدين لكل شىم. بولك بالفض عل مواره متعددة 


(؟) الفرقان: ؟. 
(؟)الشبرء 1 


منم ما و موره الفنس لوال انه رسيحانه 

وَالشمسٌ تجري لسْتَقرَ لا ذلك تقديرٌ الغزيز الْعَليم 14" 

ما هو المقصود من ره الشمس في هذه الآية؟ 

قل شو جر انبا ع الذى يبدو لقا طرسيطيا هن المقترق إلى المتريت؟ افر 
عركتيا فى الجر وقد قت النوه علما أن الشمين وضموعفي| ركه بقا ةن 
يحرتنا؟ 

إن الآية لا تدل على أحدهما بشكل قاطم, وليس ا أيّ أثر على موضوع 
بحثناء فالآية الكريمة تثبت حركة مجملة للشمسء ثم تقول: إن هذه الحركة هي من 
قدي أله 

ونظير هذه الآية قوله عر وجل: 

«وَالْقَمرَ قَدَرنَاهُ مَنَازلَ حتى عَادَ كالْعْرْجُون القديمج!*. 

والعريهون نهو عرو رعذ التخلة وعتهها عن قا ديصي هلال 

ويشمل التقدير الإلهي ظواهر أخرى منها نزول المطر قال تعالى: 

لوَأنْرَلَنَا من ألسََّاء مَاءَ بقدره”. 

يعنى إذا تأملنا في مقدار الماء الموجود على الأرض والذي تبخره الشمس ثم 
يعود إلى الأرض مرة أخرى بفضل المطر وجدناه فقذارا عبيون : فلو كان مقدار المطر 
النار لمن السراء كل عام تنو فهذا التدار لمعي فا تماق الغرقت ارظن الما 
وتهدم كل بناء. ومات كل زرعء واندفعت السيول في كل ناحية, مكتسحة كل شيء» 
ولتحولت الأرض إلى مكان لا يمكن السكنى فيه. 

ولنتأمل في كيفية نزول المطر فهو يهطل قطرة فقطرة, ولو كان بغير هذه 


)(6) 0 م): 41 
(1) المؤمنون: .١8‏ 
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الصورة لأهلك الزرع: فهذا كله محسوب له حسابه. والله سبحانه يقول: نحن ننزل 
المطر من السماء بمقدار وحساب. 


وهناك اية تتحدّث عن الطعام في الأرض : 

رَقدّرَ فيها قتا في أربعة أيام4". 

وتقول رواية مذكورة في تفسير علي بن إبراهيم :إن المقصود من أربعة أيام هو 
فصول السنة الأربعة, ولا كان سند الرواية غير معلوم الصحّة هذا نعطي مضمونها 
كنمة العاللة ققط. يولم المقصود هو أربع مراحل زمنية مرّت على الأرض وقدّرت 
فيها أقواتها. وعلى أيٍّ حال فإن ذلك قد تم بالتقدير الإلهي. فلهذه الفصول أو 
المراحل الزمنية علاقة بتوفير المواد الغذائية في الأرضء وهذه العلاقة قد عينها الله 
تعالى وحدد مقذارها: 

إلى هنا ذكرنا التقدير المعلّق بالأمور العامّة. وهو يستعمل أيضأ في الحوادث 
الخاضة الجرئية, مثلا: 

١‏ قصة طوفان نوح. فبعد أن أنفق نوح(ع) (-40) عاما من عمره في 
الدعوة إلى دين الله والتخويف من عذابه. فإن قومه لم يستجيبوا له إلا بعض الأفراد 
من لا يتجاوز عددهم العشرات, انا نقد نزل العذابء, وكان بصورة طوفان هائل. 
قدا اللقال يرل من العسراء رعرارةبواخة الماميشيع من الارطى ,تفن بحت قطي اماد 
المنطقة كلها والتقى ماء المطر باء الأرض, وم ينج شيء من الماء سوى سفينة نوح 
وما فيها ومن على سطحها. ويتحدث الله سبحانه عن هذا الأمر فيقول: 

«فالتقى أَلَءٌ على أمر قد قدريه!*. 

أ أن هذا مايه العة أيضا قن سين له تعاب 


(190) فصفت: .٠١‏ 
(4) القمر: ؟١.‏ 


إذن القدر يستعمل للأمور الخاصة, ولا بختص بالأمور العامة وهذا يدحض 
فول القائلين: إن التقدير يعني القوانين العامة للطبيعة, أو سنن الوجود الكلية, فقد 
استعملت الآية التقدير في الموارد الجزئية. 

كل ما مر علينا 1 الآن هو التقدير المتعلق بح ركؤ' الشمس أو القمر أو نزول 
الماء من السماء أو تدفقه من الأرض. وكل هذه لا علاقة لها بأفعال الإنسان 
الاختيارية, والتقدير في هذه المجالات لا ينشأ منه أيّ إشكال, وهنا نتساءل: 

هل يمتد التقدير ليشمل الأفعال الاختيارية للانسان؟ 

الجواب: نعم تستعمل الآيات التقدير في مورد أفعال الإنسان الاختيارية منها: 


؟- قصة موسى (ع): فنحن نعلم أن موسى (ع) بعد حادثة النزاع الذي جرى 
بين الاسرائيليين والقبطيين. وأدى إلى قتل واحد من الأقباط المؤيدين لفرعون على 
بد موسىلع) فيد كزع »نوس من صر نكي تلقناة ملو الى كان يسكتها 

شعيبٍ(ع) وهو نبي ن اتلك المقطفة. وبعة أن أجهد موس هين الطويق الطويل الذى 
بيفصل مصر عن مدين, ملها اننا لم يتناول خلال أيام السقر سوى أعشات 
الصحراء التي يصادفها الماشي اثناء رحلته. وكانت على مشارف مدين آبار يقصدها 
أهل المدينة ليرووا منها أغنامهم, فالناس الأقوياء يسبقون غيرهم ويفسحون المجال 
لأغنامهم لكي ترتوي حتى تكتفي ثم يأتي الناس الضعفاء أومن ليس لأغنامهم راع 
ناذا عدوا فسلفين الماءافوبزاده عا حانهة الأرلان فإنهم يتحفوق عا أغنامي: 

وفي هذه الأثناء وصل موسى(ح) وجلس مستظلا تحت شجرة من الأشجار 
فلاحظ فتاتين تتسان بالحياء. قد وقفتا جانباً 5 أغنامهها ولا تتقدّمان نحو الماء, 
فنهض موسى متجهاً نحوهماء وسأطها عن سبب توقفهها عن إرواء أغتامهاء فأجابتا: 
ابس عدا راعتطاءولة تسعطع ساس الزعاة الأقويات وكذ ا فتن نتن بعت 
تررق :فقولا اغتامهة فنا حدما تتقى يمن الا النطقى ربد علقي أغدانينا. 

فأناز .هذا الموقق أرية موس ى(غ) اقمع أنه كان جاتها مصاباً بالشحف فقد 


0" ا 


أسرع إلى بئر وتناول الدلو وملأه ماءً ثم ناداهما: هيا أسقيا اغنامكما. 

وتدل هذه المبادرة من موستى عل أند كان يكمتم قدرة بدئية طخمة: تمع آنه 
كان تعبا جائعاً ولكنه أقدم على عمل ليس باليسير, وهذا أمر مثير للاعجاب. 

فتقدّمت الفتاتان وروتا أغنامهها من الماء ثم عادتا إلى بيتهماء فاستغرب أبوههما 
من عودتهم| اليوم مبكرّتين. فقضتا عليه كلما جرى. وأغرقتا في الثناء على ما يبدو منه 
فق نهنونا وطهارة وضنةة .لاتحت اخداعا هل الانه ار ٠ن‏ تيه اجر وعزاء 
هذا العملء ثانياً: أن يتسخدمه لرعي الأغنام وسقايتها. فأمرهما الأب أن تبحثا عن 
الشابٌ, والقران الكريم يقول في هذا المجال: 

«فْجَاءْنَهُ إخداها مشي عَلى اسْتحْياء قَالّت إن أبي يَدْعُوكَ لِيَجْرِيَكَ أَجِرَ 
مَا سَقَيّتَ لنامها"ا. 


نامتكل هوس لا لوقه وضل: قرا هن شق افونا ل ينه ها كال وسو اراهن 
وطنه, ولا يملك بيتا هنا يأوي إليه. وفجأة تعرض عليه هذه الدعوة فإنه يلبيها لا 
حالة منتظراً ماذا يفعل الله به. ونا جاء إلى شعيب(ع) وحدثه بقضته والحوادث التي 
جرت عليه أمّن عليه شعيب واقترح عليه: 

«إن أريد أن أنكحك إدَى إبْنتيّ هاتين عَلى أن تأجُرَني ثََاني حب فإن 
أَئَمْتَ عَشْرَاً فَمنْ عندك »ا ف 

فرضي موسى بهذا العرض المغري. وبقى عنده المدّة التي اتفقا عليها. فل) 
القهيت استاذن تعبا ىق أن يصطحب زوجه إلى مسقط رأسه. وخلال مسيره مر بوادي 
الطور. وكان ظلام الليل قد خيّم على الأفق. وأحست الزوج بألم المخاض في هذه 
الصحراء الموحشة الخالية وكان البرد قارصاء فتسلل الإاضطراب إلى قلب موسى. ما 


(9) القصص: 0”. 


يعمل فى هذا الجو البارد المظلم ولا يوجد من. يعينه؟ 

فقال لزوجه: امكني قليلا. وانناد امت لأفنش ها هنا وهناك لعلي أجد ناراً 
و وي 0 وياد اوت و 
أغرقه في بحر من الإستغراب: 

«إني أنا آلله رب الْعَامينَيه"" 

إنه نداء يصل إليه من كل جانب, ولكنه كان من الواضح أن له علاقة خاصة 
بهذه الشجرة: ثم يعلم من الصوت أنه قد أصبح نبياء وهو مكلف بالذهاب إلى فرعون 
وفومه لدعوتهم إلى الحق. 

إذن قصد موسى الشجرة باحثا عن نار, ولكنّ الذي ظفر به هو الوحي الإلهي 
والجرة واللكل» بإتقادبى | عرائل بن طلم فرعوت» إل آم لم يترمعه موس وم 
يدف الفيو انا كان يبعت -- آخر فوجد هذاء وعندما يتحدّث القران عن 

جيك بذ قر مَدِيْنَ ثم جنْتَ جَنْتَ عَلَ قَدَرِيَا مُوسَى #* وأضطنغتك 
لنفسسي 6" اذهب أَنتَ وأخوك باياق ولا مآ في ذكري أ ذْهَبا إلى فرعون نه 
(١ |‏ 
طغى * 

فأنت يا موسى - لم تجىء إلى هذا المكان صدفة, بل جئت بحساب ودقة, فلهذا 
كان عليك. أن تخرج من بلدك وتصل إلى هذا المكان لتتلقى الوحي من جانب الطور 


الآ ممق. 


(11) (ن.م): 6م 
(؟١)‏ طه: ٠غ‏ - 23. 


0" 00 ار نوين أقعا رفت القران 


هذا نير تلن بأعالالأسان الاشتيارية فالفى والقريوها يسلى با 
أمورو القيارية للإنسان لم يجبر عليها. زتها عفينا اذك إلى نتيجة لم يحسب 
فونيى: لها عدا با ول اهلها للتهدفاء فاق منيحانة رتت الأمور ونظم اللواقية: بيك 
يصل موسى ( ع) في هذه الليلة إلى هذا المكان فيصبح نبيا: 

ثم جنت عَل قَدَرِ يا مُوسى 4. 

"- ونظير هذا ما حدث في غزوة بدر, فالمسلمون كانوا يقصدون إلى الإنتقام 
من قريش واسترجاع ما بوه منهم من أموال فصممؤا على الهجوم على قافلة قريش 
التجارية التي يشرف عليها أبو سفيان والتي كانت عائدة من الشام إلى مكة. ولكنّ 
الحوادث تنتظم بشكل لم يتوقعه أحدء فقافلة أبي منفياة: كما ود انان بدو ويستئقر 
المسلمون قرب هذه الآبار. وتصل الأنباء الى قريش في مكة فتجهز جيشاً. ويقفون في 
هذه المنطقة وجهاً لوجه. 

وما كانت للمسلمين نية الحرب مع قريش. وإنما كانوا يقصدون مباغتة القافلة 
وأخذ أموال منها بعنوان المقاصة مع الأموال التي نهبتها قريش منهم, ولكنٌ الله سبحانه 
كان قد قدّر شيئاً آخر, فقد كان من المقدّر أن تقع حرب بينه! في منطقة بدر. وينتصر 
فيها المسلمون الذين ١‏ يحسدون في ذلك الوقت. لا من حيث العدد ولا من حيث 
العذة وهم يواجهون 0 يجهرا. 

الواح جة المسلّحة لا بد أن تقع ولكن المسلمين لم يحسبوا حسابها بل ول 
يتصوروهاء ويتحدّث القران الكريم عن هذه الواقعة قائلا: 5 

#وَلَوْ تَواعَدْتم لاختلفتم في الميعاد وَلكنْ ليَقضي أله أَمرَاَ كَانَ مفعولاً# " 

فحركة المسلمين عمل إنساني اختياري يقصدون من ورائه مباغتة قافلة 
تجارية, ولكن الحوادث تفع وتتوالى بشكل غير متوقع, ٠‏ فالتدبير الاطي كان قد خبأ 
ريا يضر افيه الدلمون: 


1 ) الأنفال: 7غ. 


إذن إلى هنا تبين لنا أن التقدير الإلهي لا يقتصر على الأمور غير الإختيارية 
والأشياء العينية» بل ويشمل أفعال الإنسان الإختيارية أيضاً. 

ويثار في هذا المجال سؤال يقول: 

إذا كان كل شيء مشمولا للتقدير الإلي. فإن الإنسان لا يستطيع أن يفعل 
شيئاً خالفاً لذلك التقدير, ألا يعني هذا أنه قد أصبح حبرا وأ الجبرية أمر لا مفرٌ منه؟ 


قبل الجواب لا بد من ذكر مقدّمة له. وهي أن كل ظواهر هذا العالم في أي 
مكان كاتشدوق أق نان يست رك ظل أن شروط تق فهى نلازنة الحدرة 
والقيود. 

فإذا تأمَلنا في عالم الطبيعة لم نجد فيه شيئاً بلا حدود ولا قيود ولا مقدار ولا 
شرطء بل كل شيء منها له حد ينتهي إليه ومقدار يختص به وشر وط لا يوجد بدونها. 
فمن الكرات السراوية الخائلة المج إلى اضفر :مكوّنات الذزة كلها تنيز يله الخاضية 
وهي أن لها حداء فهى محدودة من حيث الحجم والبعد صغيرة أو كبيرة ومحدودة من 
حيث الزمان وطول عمرهاء فلا وجود لظاهرة في هذا العالم تتمتع بعمر لا نهائي, وإنما 
هي تستمر الى «أجل مسمى» حسب تعبير القران. 

وكذا القيود والارتباطات بين الظواهر, فلا توجد في هذا العام ظاهرة منفصلة 
ومقطوعة الصلة بالأشياء الأخرى. ونظيره شكل وخواص وأعراض الأشياء فلكل 
نع أعراظل بوتك هات معينة بونذ كر ودوونا ننا لعل ذلك «فوجره الاسان لسن 
وجوداً غير محدود. والنوع الإنساني ليس أزلياً ولا أبذياً كما كان يتصور بعض 
الفلاسفة الماضين. بل قد وجد في مرحلة تارخية معينة,. إذن من حيث الزمان هو محدود. 
أي أن هناك زماناً قبل ذلك ل يكن فيه الإنسان موجودا. 

وكذاامن حيث المكان ققد وعد فى مكان بخاص هو الكزة الأرضية ولاشك 
أنه غير موجود في كثير من الكرات الأخرى. ولكن هذا لا ينفي احتمال وجود 
الإنسان أو أحياء أأخرى في بعض الكرات. ويترّدد العلماء في إثبات شر وط الحياة 


11" ااا 1 1 اا 0 


فيهاء وهذا فإن أغليهم يؤكد خلوّها من الأحياء. فالإنسان لا بد أن يعيش على 
الأرض. ولا يستطيع الحياة في القمر أو في المشتري أو في زحلء فهو إذن من حيث 
المكان دون اها 

وأعضاء الإنسان وأجهزته محدودة أيضاء فلكل منها حدٌ خاصٌ من حيث الحجم 
والموقع: لين جم معن وكاو قليلا أو يعر اقليلاء اولكنه معن مق حت المجعوخ: 
فلا وجود لعين بحجم أطرم. 

ركذا قلب الإنسان وسائر أعضائه وجوارحه فهي جبميعاً محدودة من حيث 
الحجم. ومن حيث الموقع, فالعين لا تقع في الرجل بل لا بد من كونها في الرأس, 
والقلب لا يحل في الجمجمة بل لا بد من كونه في الصدر. 

وكذا الأعمال التي تصدر مناء فهي لا يمكن أن تكون بلا قيد ولا شرط. فكل 
عمل لا بد أن يتم عن طريق عضو خاص وجهاز معين. وضمن شر وط وقيود. فنحن 
لا نستطيع أن نرى بوساطة اذاننا بل لا بد أن تتم الرؤية بوساطة العين, ولا يمكننا 
أن نسمع عن طريق الفم بل لا بد من أن يكون ذلك عن طريق الأذن. فكل عضو 
يقوم بفعل معين, ولا ينتظر من أحد الأعضاء أن يقوم بوظائف عضو أخر. وهذا يعني 
أن أفعالنا محدودة. < 

يح .هذا القعل النى لاني أن دمن بعياة غاص تراه ايضا قدا 
خدرد: الكيوها لمكن زنية الأهيام الشغيلة بعد .التق لذ تراه عادة لا 
نستيطع رؤيته أيضأ في كل وقت. بل لا بد من توفر مقدار من الضوء كاف للرؤية, 
ل بد ان يكون بعد الشيء المرئي طمن عدو معان حت بير قور كل" | بعك ذإ ند 
بضغ ختى نضل إلى د لآ يمك .رويته فية.:مثلا: عندما تحاق الطائرة فى الحو فإن 
المباقلات تزئ وكانا يحجم لنب الأطفال: م تتضاءل كلا شهقت الطائرة حنى 
تختفي عن رؤية الإنسان. 

وكذا قدرة الإنسان على السمع فهي محدودة بأبعاد معينة..ونظيره تناول 
اسان اللقذاى فوح ل ممكنه تتارله: لمن طريق القع برطي ل معطي قاد ان 


يأكل الحجر ولا العظام, إذن جهازه ال حمضمي محدود. وهو لا يستطيع أن يأكل من دون 
انقطاع, 0 نكن انا ويتخوى الظفاء: 

وكذا تنفسه فهو لا يستطيع أن يتنفس عن طريق العين بل لا بد أن يكون 
عن طريق الجهاز التنفسي. ولا بد أن يكون في الجر الذي يتنفس فيه الكلييا ني 
معيثة من غاز خاصٌ ولابدٌ أن تقع الرئتان في مكانهم| المعين وو... حتى نصل الى الخلايا 
التي يتكون منها كل بدن الإإنسان. 

إذن أعضاء الإنسان وأنسجته وأجهزته كلها تعمل ضمن حدود وقيود وهي لا 
تتجاوزها. مثلا من أعمال الإنسان الاختيارية التكلم وهو يتصوّر لأول وهلة انه غير 
مشر وط بشيء, ولكنه عندما يتأمّل يجد أن كلامه مشر وط بأشياء عديدة فلكي يتم 
الكلذه :لا :بد من بونجو | لتنفكين والا بتكا نوالا درا لقضية والمتهرة والا رثا الصويية: 
فلو لم يخلقها الله لم نستطع الكلام. 

ومن هنا نعلم أن كل ما في عالمنا فهو محدود وله قيود وهذا هو المقدار الذي 
قدره الله له: 

«إنا كل شَئْ ء حَلَقنَاه قد در" ". 

ومن ججلة الأقدار القدر الزماني فلكل شيء أجل معين. ويشير القرآن الكريم 
إل الأعياء ا يقوال يها جل عسمن, 

والآن من الذي جعل هذا القدر للأشياء؟ 


اع دوت يداو مايا 0 
يصطدم هذا بأ إشكال: ويأتي الإشكال فقط عندما نعمم 5 56 أفعال 


(غ١)‏ الممر: 8غ 
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الاتسناق الالععاررة وعتولد عرو البعض ادل عه كر الآيان غير عل 
أفعال. ولكئنا قد ذكرنا فيها مضى أن أفعالنا الاختيارية كلها محدودة. فهل هذه الحدود 
باختيارنا؟ 

إن أوله شرظ الكن تتم أفعالنا:الكففارية عل كزتيا أعناء. فالمنت: تيمل 
شيكاأ فهل الحياةا تحت تضرقنا أم.هى بالختيار الله؟ 

لان اا عفانم بيدا نهد وحيودها ترنقة ازهاء إذن بتقدمات التعل 
الاختياري أكثرها غير اختياري. قد ثم بإرادة الله وتقديره. ولا يبقى إلا يجحال ضيّق 
يستطيع الإنسان أن يعمل فيه اختياره. فالقدر يعني أن الأسباب والمعدّات والظروف 
اللازمة لأيّ عمل هي من خلق الله وتقديره. وهي تشكل الأجزاء الغالبة للعلة التامة 
وبق دز عق دنه الحلة حك لجان الأنصا و فالقدر يساق بمرعلة ما قبل 
الانتخاب. 

وني دائرة أعمالنا الاختيارية قد توجد ها علاقات وارتباطات لم نفكر بها وم 
عوشهناء برهت العلاق ا حدس :الى تشكل القير الخاص وملا لخر دمن بيع 
باختياري. وخر ع صديفي من داره باختياره. لم نلتفي عند مفترق الطرق دون أن 
نحسب هذا اللقاء حسابأء فهذا اللقاء لم يكن اختيارياً. ولكنّ مقدّماته اختيارية. 

فيذة العلاقات اللادركة والموحودة بين أفعالنا الاختيارية [منها مطلفين عليها 
نحو ولا تسر عل أسانمها جنا باتنان :ولكن الله رعلنها رخسي عل أساننا 
الحسابات. كما مر علينا في قصة موسى عندما تحرك من مصر إلى مدين, ثم عاد. وفي 
طريق العودة جرى له ما جرى. كيف حصلت هذه الروابط بين الحوادث؟ 

لا بد أن يبدأ موسى(ع) عودته في وقت بعينه ليصل في تلك الليلة إلى قرب 
الشحزة دول بن ان تحس زوجه ألم المخاض لكي يبحث طا عن نار و... فموسى عاد 
من مدين باختياره وقصد النار باختياره. ولكن الأشياء الأخرى التي حدثت لم تكن 
باختياره. 

فمن حرى اختياري واختيار الطرف الآخر توجد أرضية غير اختيارية 


اعبار نالك فهو سيحانة غال يكل قت زا مضي والحاضر والمتتقيل كلها واضة 
لديه. فهو يعلم أيٍّ شيء لا بد أن يلتقى بأيٍّ شيء وفي أيّ مكان ليوجد النظام 
الاين 

نترسيه القرّنات. والوسائل حتى للأففال الاسمارية نا نهو من اتقديرانت 
الله. فالته هو الذي قدرّها بهذا المقدار وهو الذي نظم روابطها بهذا الشكل من دون 
أن ينافي هذا اختيار الموجودات المختارة. 


ونستنتج من هذا البحث بعض النتائج: 

١‏ ينقسم القدر إلى قسمين: القدر النوعي. والقدر الشخصي.ء فالله قد قذر 
للإنسان أن يعيش على الأرض وني هذه المرحلة من التاريخ, هذا هو التقدير النوعي. 
الله سبحانه أيضا قد قدّر لفلان أن يولد من هذا الأب ومن هذه الم وأن يكون بهذا 
اللون الخاصء. هذه تقديرات شخصية. 

'- ويمكئنا تقسيم التقدير من زاوية أخرى إلى تقدير علمي, وتقدير عيني, 
فالتقدير العلمي يعني أن اله سبحانه يعلم بكل شيء وفي أي زمان ومكان يوجد وبأيٌّ 
شكل يتحقق, ولا يعني هذا القول الجبرية. لأن أحد الأقدار هو أن تصدر الأفعال 
الاختيارية من الإنسان من محرى الاختيار, ولو أنها تحقّقت من غير حرى الاختيار 
لخالف ذلك التقدير العلمي , فاته يعلم بكل إنسان ماذا يعمل وماذا يختار. 

ما التقدير العيني فهو يعني أن الله يوجد الأشياء في الخارج بمقدار معين 
وحدود خاصة. ويعود التقدير العيني إلى إيجاد العلل الناقصة أي إيجاد المقدّمات التي 
توفت عليها وجود ظاهرة ما وهي مؤارة يتحو من الانجاء في حدود ذلك الشيء. 

ولكن العلة التامّة لا 0 هذا الإصطلاح تقديراً وإن كانت مستئدة إلى الله 
بل تسمى «قضاء» وسوف يأتي تفصيله في| بعد. 

فالعقل عندما يلاحظ أن تعين ا موجود يتم بوساطعَ موجودات اخر: وألله 
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سبحانه هو الجاعل هذا النظام بحيث يوجد كل شيء في ظروف معيّنة فإنه يسمي 
ارتباط العلل الناقصة بإيجاد الله تقديرا. 

د أن للقدير ماقت فاخنانا نقمي ظاهة :ها | ل ضللها رهد اغا ومشسطات) 
المباشرة: واجيانا أخرى تفيسها إلى عللها المتوسّطة أو العيدة أي إل.سيب السب 
وشرط الشرط ومعدّ' المعدٌ فهذه أيضاً مرحلة من التقدير, فما لم يوجد شرط الشرط 
وسبب السبب فإن الشرط والسبب القريب لا يتحقق؛ فالبعيد أيضاأً من مقدّرات هذه 
الظاهرة. 

مثلا: الرؤية مشروطة بوجود الضوء. ولكن وجود الضوء نفسه له شرطء وهو 
أن تكون تلك الجهة من الأرض مواجهة للشمسء ولا ينتهي الأمر عند هذا الحذ 
ولا حت نردة تدل:101ذة ل طاقةاق له الا بدمن ‏ قزل كينةمن ماذة الشيمن 
إلى طاقة شيع 56 وهذا أيضأ مشر وط بأن لا يكون هناك مانع يحول دون وصول 
الضوء إلينا. 

إذن لكل ظاهرة شروط بعضها متصّل بها وبعضها بعيد عنها وبعضها متوسط 
3 التفدووالنقدي انها كرى الميرا اقرب أويعة هده الشررط عن قلا 
الظاهرة. وكلما كان التقدير أبعد فإن احتمال التغيير والتحوّل يكون أكبر, وكلًا كان 
التقدير أقرب إلى الظاهرة فإن ذلك الاحتمال يقل تدريجياً. وتزول عنه حالة الغموض 
والإبهام. فإذا نظرنا إلى الضوء عندما يشعٌ من الشمس وحتى وصوله إلينا فإن له 
شروظا كنيرة ولكنه بعد.وضوله إلى الأرض فإن تلك الشروط تقل: 

وكذ اسان الأمون الى دك و حباتناة :قن كنا ابابا بعد ة واخرى قردية 
فإذا قسناها إلى البعيدة كان احتبال التغيير كبيراء وهو يقلّ كلما اقتربنا إليها حتى 
نصل إلى آخر أجزاء العلة التامّة. وحينئذ تتحقق الظاهرة نفسها وفي هذه اللحظة فإنه 
لا يمكن أن تتغير, نعم يمكن أن تتغير فيب إذا استمرٌ وجودهاء فإذا تكلم الإنسان 
بشيء فإنه لا يستطيع أن يعيده وقد انقطع ارتباطه بفاعله, نعم يستطيع ان يكف عن 
الكلام منذ الآن أو يعمل شيئا يخفف اثار ذلك الكلام, ولكنه لا يستطيع أن يجعل هذا 


الكلام وكأنه لم يوجد. فما دامت علته التامّة قد تحققت فهو غير قابل للتغيير 

وعلى هذا يكون التقدير قابلاً للتغيير لأنهعتذيا عور القتناته البعدة 
لشيء ما فإن هناك عدّة وسائط باقية حتى يتحقق ذلك الشيء. وفي هذه الأثناء قد 
تحصل موانع فلا يوجد هذا القى: لأن هذه نيعا ل تشكل العلة 'التامة له: 

وهذا واضح دا ف أفعال الإنسان الاختيارية لأن الجزء الأخير للعلة التامّة 
في أفعاله الاختيارية هو إرادته. فحتى لو تحققت كل الشروط ولكنّ إرادته لم تتعلق 
به قإن العلة الثامة ل تتحمق»:ويناء عليه فإن الننيجة اله توجد. 

والتقدير كما مرّ علينا يتعلق بمرحلة العلة الناقصة فهو إذن قابل للتغيير. 
وبالالتفات إلى هذه الملاحظة يندفع ما يحوم من قبيات حول كثير من الروايات التي 
تتحدّث عن أن بعض أعمال الإنسان يغير التقدير. 

مثلا: إعطاء الصدقة يدفع البلاء المقدّر فهناك قصّة مشهورة تقول إِنْ النبي 
الك رض ) كان مالتسا برها بين اصحابه قر عليهم شيخ جردى :فالنقت 
الوسر راصن ال التمحايه برقال بده ]د :هذا العيخ :ذاهنيد ال السحراء لحان 
ولكنه لا يعود لأن الموت ينتظره هناك, ولكته بعد فترة من الزمان عاد الشيخ وهو 
يحمل حطبه. فسأل الأصحاب النبيّ(ص): كيف عاد حيّا فقال لهم: نادوه. فامتثلوا 
وجاء الشيخ. فقال له الرسول: اطرح حملك أرضاً وافتحه, ففتحه فوجدوا في وسطه 
حية كبيرة, فقال النبيّ(ص): لقد كان من المقدّر أن تلدغ الشيخ هذه الحيّة, ولكنه 
أعطى صدقة في الصباح فدفعت عنه هذا البلاء المقذر. 

إذن هذا التقدير قد كان معلقا, ومقتضى السير العادي أن الحيّة تلدغه ولكنه 
قد حدث مائع, وليس هذا المانع طبيعياً وإنما هو ميتافيزيقي, أي أن الأثر الطبيعي 
لإعطاء الصدقة ليس هو منع الحيّة من اللدغ فلا توجد رابطة طبيعية بين هذينء بل 
العلاقة بينها ميتافيزيقية أي أن الله قد وفر الظروف ‏ بعد إعطاء الصدقة ‏ التي تمنع 
لين لده ذلك الفية: 


ونظيره ما ورد من روايات تؤكد على أن صلة الرحم والإإاحسان للوالدين تغير 


التقديرات لصالح الإنسان. وإن قطع الرحم وعقوق الوالدين تغيرها لتنتهي إلى 
5-0 

ومن هنا نفهم موضوع البداء الوارد في الروايات أنه: 

ما عبد الله بشيء افضل من البداء. وهو يعني أن الله سبحانه او المحصوم(ع) 
يبين 07 ولكنه ليس بصورة قطعية وإنما هو مشر وط بشيء. ثم يتغير ذلك الشرط 
والانسان غير ملتفت إليه فلا يقع المشر وط. 

وإذا اعتقدنا بأن التقديرات معلقة ومشر وطة حينئذ يصبح محال للدعاء لكي 
يكون عاملا يقف أمام المقدّرات, ولهذا نلاحظ الذين لا يعتقدون بإمكانية التغيير في 
المقدّرات أنهم حرومون من الدوافع التي تحملهم على الدعاء. بل ويعتقد البعض أن 
الإيهان بالتقدير أحد عوامل التأخر والركود والضعف. 

والرؤية المبنية على التوحيد تخالف هذا الاتجاه وتعتبر الأسباب والشروط 
مؤثرة في اها المعين, ولكنّ التقديرات لا تنفي الاختيار عن الإنسان, فالاختيار 
الانساني من جملة المقدّرات, فالأعمال الاختيارية لا بد أن تتم عن طريق جهود 
الإنسان نفسه إلا أننا لا نعلم المصير النهائي الذي يعينه الله للانسانء وكل من يعمل 
وعلى هذا يصبح الاعتقاد بالتقدير عاملا من عوامل التقدّم والحركة وعدم اليأس, لا 
أنه عامل الخمول والركود واللامبالاة. فالإنسان الخامل غير معذور, وحتى إذا اطمأن 
الإنسان بالنتيجة فإن عليه أن يبذل كلّ ما في وسعه. 

وقد يعترض البعض قائلا: إن التغيير في التقدير ينافي كون علم الله ثابتاً لا 
يقبل التغيير, وإذا تغير التقدير تغير معه العلم الإطي. 

والجواب: لقد سيق لنا القول: إن لله الواتا من العلم: أحدهاً: العلم المنترع 
من مقام الذات, فالته عالم بالأشياء على ما هي عليه وهو علم يرفض أيٍّ تغيير. وكل 
ظاهرة تحدث في أيٍّ زمان ومكان وبشر وطها فهي منعكسة في العلم الذاتي. 


وهناك علم اخر ينتزع من مقام الفعل, وهو لا علاقة له بمرحلة ما قبل الفعل 
ولا ربط له أيضا بالتقدير. 

ويوجد لون ثالث من العلم يتعلق بمرحلة ما قبل الفعل وهو خارج عن 
الذات. أي أن الحوادث المستقبلية منعكسة في موجود يسمى «الكتاب» وهذا الكتاب 
مراتب متعدّدة, فالكتاب الذي لا يطرأ عليه أي تغيير هو «أمْ الكتاب» الذي تنعكس 
فيه التقديرات الحتميّة ىا توجد في الخارج. وتوجد كتب أو ألواح أخرى تعكس 
الحوادث بأشكال متعدّدة. وفي هذه قد يحدث التغيير: 

ليْمحُو آله مَا يَسَاءِ ويُثبت*". 

فهي تقديرات تعني العلل الناقصة القابلة للتغيير, مثلا قد يوجد في مثل هذه 
الكتب أن فلاناً يولد في الزمان الكذائي والمكان الفلاني ويعيش سبعين عاماً إلا إذا 
قام بالدعاء أو وصل رحمه. فهذا الشرط في الألواح دون اللوح المحفوظ يمكن أن 
يتغير: «يمحو ألله مَا يَشَاءُ ويثبت». 

ويؤيد هذا قوله تعالى: ْ 

رَعنْدَه م ْكتّاب4”". 

فكل التنبّؤات التي يتحدّث بها الأولياء المعصومون ثم تتخلّف فإنها منقولة عن 
الألواح التي هي دون اللوح المحفوظ وهي قابلة للتغيير. 

ولا يختص التقدير بالحدود المكانية والشروط والمعدّات. بل ويشمل الحدود 
الثفائية للأشياء أضاء فم ديات الونجود زنان عيدثه ونان اتتيانة بوهوها سمه 
القرآن ب «الأجل» وينسبه لكل مخلوقات هذا العالم. قال تعالى: ما حَلقنا 
آلسّماوات وَالأرْض وما بََّْهها إلا باحق وَأْجَل مُسَمَى ه”". 
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رقو الكفش والقتر كل ري ال أجل التي هاا 

وبالنسبة للنوع الإنساني يقول تعالى: 

لولم في آلأر ض . مُسْتَفَرٌ وَمَنَاحٌ إلى حين!*". 

وصحيح أنه م 0 بلفظ الأجل ولكن قوله«إلى حين» يؤدى : نفس المعنى. 


وبالنسبة لكل أمّة من البشر يقول تعالى: 

لوَلكُلَ أُمّةَ أَجَلُ فإذا جَاءَ أَجَلْهُمْ لا يسْتأَخْرونَ سَاعَةَ ولا 
يستقدمون! ف 

وبالنسبة لكل فرد من الناس يقول جل وعلا: 

لوَلَنْ يوَحْرَ أله نَفسَاً إذا جَاءَ أجَلّهاه”". 

ومن الآيات التي تدل على أن الأجل من مصاديق القدر هاتان الآيتان: 
لفَجَعَلناهُ في قرَارٍ مكين إلى قدّرٍ مَعلوم4”". 

وهي تتحدث عن الجنين كيف أن لذرهانا ضيفا وى د لخر يتول :تيال » 

«ونقرٌ في ألأرْحَام ما نَشَاء إلى أجل مُسَمَىَ4'”". 

سعد ال لم سكل 

ادآثارة يققو ينه ليلة عم :ظاظرة ها اوهل او«موتهوة: 
١‏ وأخرى يقصد به انتهاء عمره. 

وقد استعمل الأجل في القرآن بهذين المعنيين. ففي قصة موسى مع شعيب(ع) 


(18) لقبان: ؟9؟ 
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فول تقال 

«أيّها الأجلين قضيت فلا عدوان علىٌ». 

فالأجل هنا بمعنى طيلة الفترة.أمًا الآيات التي تقول: 

(إلى أجل مُسَمَىَ فهي تعني نهاية المدّة. 

وكل ما قلناه في القدر فهو صادق على الأجل. فالأجل قابل للتغيير. ويسممى 
الأجل المعلق مثل التقدير المشروط: فهو معلّق على شيء إذا تحقق فإن الأجل يصل 
في هذا الزمان. وهناك اية تدل على أن الأجل قايل للتغيير: 

.0 «يغفر لَكُمْ ذُنويكُمْ ويوَخرْكُمْ إلى أجل مُسَمَى إن أجَلَ اله إذا جا لا 
يوخرها“". 

فالأجل الذي لا يتغير هو أجل الله الذي قد عيّنه سبحانه وهو المرحلة 
النهائية, وهذا يعني شيئين: 

-١‏ لكل أمّة أجل فهي لا تكون من دون نهاية. 

-١‏ لبعض الأمم أجل ولكنّ الله يؤخره نتيجة لإيمانهم, وهذا هو الذي يرتبط 
بيحثناء وقد تناولت الآيات هذا الموضوع بصور متعدّدة, فبيّنت أن أجل بعض الأمم 
يسرع إليها بصورة عذاب يأتٍ عليهم جميعاً كا في قصة طوفان نو ح(ع) فقد قضي 
على الأمّة بأكملها سوى نوح وأفراد قليلة, وأمَا إذا امنت الأمم فإنهم يعيشون حسب 
أعبارهم الطبيعية ولا يسرع إليهم العذاب. 

ولا بد أن نشير في خاتقة المطاف إلى أن الأجل, إذا كان معلقاً فهو من مراحل 
التقدير, وأمّا إذا كان حتمياً فهو من مراحل «القضاء» الذي هو موضوعنا اللاحق 


بإذن الله. 


القضاء الإللهي 


وهو من المواضيع التي تدور حول الأفعال الإطية, وقد يعتبر العرف في بعض 
الألمناق انقفتا سير افا للقور بولكنا تين سدون المتهو مد الي عل رانين هق 
مراحل تحقق الفعل الإلهي بحيث تكون مرحلة القدر متقدمّة على مرحلة القضاء. 

ولهذه المسألة جذور عميقة في التاريخ الإنساني. وقد كانت مدار البحث الحاد 
بين المتكلمين في صدر الإسلام, وكان القائلون بالقضاء والقدر تون عاد اذهب 
الخنرق» أما الدذين يتوق باخصار الانسان فإنيم كانوا منكرين للقضاء.والقدن أو 
مؤولين إياهما بشكل يتلاءم مع اختيار الانسان. وتهباجم رواياتنا كلتا الطائفتين. وهي 
تشع من تائجية النضاء والقدن الللكين رن مق ناه أخرى عد تنافساة ذلك 
خمار الاسان: 

فالقدر كما مرّ علينا يعني معرفة المقدار أو إيجاده. ويتعلق بأجزاء العلة, أي 
بالعلة الناقصة, بينما القضاء يعني إتمام الفعل: ويتعلق بالعلة التامة..وهذا كان القدر 
متت عل الل ار ياك العقلي. 

إن القدر م بخص المرحلة التي لم تصل فيها الظاهرة ال القرورة حي ل 
تكون جميع أجزاء العلة التامّة قد تحققت, وهذا فهو قابل للتغيير لأن الجزء الأخير 
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من العلة قد لا يتحقق, أما القضاء فهو يعني مرحلة إتمام العمل. ويطلق على المرحلة 
التي تكون فيها جميع أجزاء العلة التامّة قد تحققت بحيث لا توجد أي حالة انتظار. 

ولكن العرف قد يستعمل القضاء والقدر مترادفين. وهذا يفسر ماورد في بعض 
الدوواناكسئ أن التس دعل شكلةق احدهاء القضاء القابل الكقيين: رتاتيها: 
القضاء غير القابل للتغيير. فالقضاء القابل للتغيير هنا يعني مرحلة التقدير. ولكننا 
نطلق القضاء على مرحلة الضرورة والحتمية التي لا تقبل التغيير. 

ونرى من الضر وري استقصاء موارد استعمال القضاء في القران الكريم لنفهم 
المقصود منه, وهذا الاستقصاء فائدة اخرى وهي إنهاء الصراع القديم ‏ الذي كان 
بين المعتزلة والأشاعرة ‏ لصالح الحقٌء وذلك لأن المعتزلة كانوا يؤوّلون الآيات التي 
تتحدث عن القضاء والقدر. ويحاولون الفرار من القضاء الحتميء بينم| الأشاعرة كانوا 
يعنون المبربويووق التططاد ا ئلاتجى لأفعال الاتينان الاشفاويةزول كان النضاء 
ملازماً للجبر إذن أفعال الإنسان تبدو اختيارية, ولكنها ليست اختيارية بالمعنى 
الدقيق للكلمة, وإنما هي جبرية. 

ويعارضهم المعتزلة قائلين: لا يمكن إنكار اختيار الإنسان, ولو أنكرناه لما بقي 
للدين من معنى, إذن لا بد من تفسير القضاء في أفعال الإنسان الاختيارية بشكل لا 
يلزم منه الجبر. فقالوا مثلا: إن القضاء يعنى إصدار الحكم أو الأمر أو البيان, والله 
سبحانه يقضي. يعني عن اتاد يأمرهم, والناس قد يطيعون وقد يعصون. 

وأا إذا استقصينا موارد استعمال القضاء اتضح لنا أن جهود المعتزلة هذه في 
مقابل الأشاعرة أيضاً جهود عقيمة ولا ترفع الإشكالء ولا بذ من حل القضية عن 
طريق اخر. 

ونبدأ بذكر الموارد المختلفة لاستعمال كلمة القضاء في القران الكر يم؛ ثم نتبعه 
البحث حول القضاء الال : 

فالفران يستعمل النضاء ممضاة متعددة متنا 

-١‏ بمعنى تشريع أمر مهم وواجب مؤكد قال تعالى: 


«وقضى رَبك أنْ لا تَعبّدوا إلا إِيّاهُ وَبِالْوَالدَيْن إخسّاناًم”". 

ففي هذه الاية تشريع ا نيا اع عبادة الله وحده.ء وثانيهما: 
الإحسان بالوالدين, فهما واجبان مؤكدان لا استثناء فيهماء ولا يقبل أيٍّ عذر في 
التضلىي عنهماء وصحيح أن الواجيات في الشرع الإسلامي كثيرة, ولكنّ هذين 
الؤاحين ,موكدان: :وهذا استمل لا للظ وقطى ربق فالقضاء هنا تمفتى. الأمر 
المؤكد والقانون المهمُ. ويتمسّك المعتزلة بمثل هذه الموارد ليقولوا: إن القضاء في أفعال 
الإنسان الاختيارية يعني الأمر فقط. 

'- بمعنى إصدار اللحكم وإنهاء الخصومة ورفع النزاع. وهو الاصطلاح الشائع 
في زماننا والمتعلق بالقضايا الحقوقية والقانونية» قال تعالى: 

«وآلله يقضي بِالحَقَ 4'". 

أي يصدر الحكم بالحقّ كبا يصدر القاضي حكمه. 

وأحدانا ستعمل القران هذه الكلنة مشر ب بمعتى البيآن والأعلام قال تعالى: 

وَقَضَيْنا إلى ني إسرائيلَ في ألكتاب لَتَفْسِدُنَ في الأزض مَرَتَين ولتعلنَ 
عُلوَاً كبيراً'". 

أي اضدرنا الحكم قروا بإعلامهم عن طريق الوحي الك سوف تفسدون 
ف الأرض وتتسلطون وتظلمون وتتجاوزون الحدود الاطية, وسوف تفعلون هذا مرتين 
فيهاجمكم أعداؤكم ويسحقونكم. وهى عقوبة إطية تأتي بعد إفسادكم,ثمتذكر الآيات 
تفاصيل الإفساد الأول والثانيء ثم يقول تعالى: 

#وإن عُذْتم عدناي!". 
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وهي ميل اخ معفيق. احدهياء إن عدتم للافساد عدنا للتنكيل بكم. 
والثاني: إن عدتم عن الإفساد أي انصرفتم عنه عدنا عن تعذيبكم. 

وتتحدّث هذه الآية عن القصة المعروفة في التاريخ عندما هاجم نبوخذ نصرٌ 
فلسطين وقتل وشرد بني إسرائيل, وأذاقهم الذل والهوان, وبعثرهم في الأوطان, 6 
ععو انق كه كل اقئة مي : 4 حا .عن عوانيه الأرضن رلولة بهد لدت 
اكوا ويمكاني لايم ند النانى عسكا بالحياة القيلية: ولكن طحو تبويفد نص 
فرّقهم في بلاد الله العر يضة, وانحدر قسم منهم إلى الجزيرة العر بية. واستقر وا في خيير 
وأطراف «المدينة». ولكنه قبل وقوع هذه الحوادث أوحى الله سبحانه إلى نبيّه ليعلم 
بني إسرائيل: 

«وقضينا إلى بن إسرائيل ...4. 

ولا شك أنْ «قضينا» هنا يفهم منها معنى الإعلام فهل هي بنفسها تدلّ على 
الإعلام أم دلالتها عليه بشكل آخر؟ 

إن هذه الآية من الموارد التي يتمسّك بها المعتزلة, قائلين: إن القضاء هنا بمعنى 
الإعلام: ولكنّ الحقيقة أن القضاء في الأصل ليس بمعنى الإعلام, وانأ توج اسلو 
خاص في اللغة العربية ‏ وقد يوجد ما يشبهه في اللغات الأخرى ‏ يسمى الإشراب 
أو التضمين, وهو يعني إدغام معنيين في لفظ واحدء ثم إلحاق الحرف الذي يتعدى به 
أحدهها بالثاني. وذلك يكون قرينة على هذا الإدغام. فالقضاء متعدٌ بنفسه لا 
ب «إلى» ولكنه في الآية: «وقضينا إلى بني إسرائيل» وهذا شاهد على أن «قضينا» هنا 
داري معنى آخر يتعدى لفظه بإلى, والمقصود من الإشراب هو أن يراد إلى جانب 
مفهوم مفهوم آخر لا يذكر صراحة في الكلام, مثلا بدل أن نقول: نحن قضينا ثم 
أوحينا إليهم هذا القضاء. فإننا لا نذكر الإيحاء بل نأتي بالحرف الذي يتعدى 
به«أوحينا» ونلحقه ب«قضينا» فيصبح معناها «قضينا موحين». فالواقع إذن معنى 
القضاء ليس هو الابلاغ. بل هو مفهوم قد اشرب في هذا اللفظ. 

اد وستسمل القضاة: أيضا يدعت الانعها درو إقاء, الأمر يفاد جنا جيذ |( لمعت 


في قصّة يوسف(ع) عندما كان في.السجن وسأله اثنان ممن معه في السجن أن يفسَر 
ما ما شاهداه في المنام. وبعد أن فسر لما ما أراداهء قال: 
«قضئ الأمْرٌ آلذي فيه تَسْتَفتيّان*. 
أي أن تفسير الحلم هو هذان وقد انتهى وسوف يتحقق حتما. 
وهناك اية تتحدّث عن نزاع بين الشيطان وأتباعه ف جهنم: 
وَقَالَ السَيْطَانَ نا قضي آلأمر»ه”. 


عندما انتهى كل شيء واتضح حساب كل أحد. بحيث لم يبق حال لأيٌّ تغيير 
فإن أتباع الشيطان بهاجمونه بأنك أنت الذي أضللتنا وانتهيت بنا. إلى هذه النتيجة: 
ولكنّ الشيطان يدافع عن نفسه قائلا: لم تكن لي سلطة عليكم, وإنما دعوتكم فقط 
وقد استجبتم لي واقتفيتم خطواتي. فالفعل «قضي الأمر» هنا لا يعني الإعلام ولا 
إصدار الأوامر بل يعني أن الأمر قد انتهى وأصبح قطعيا. 

ولمشقلض عن الستقضاء فوارد/|استعال «التضناء» أن مفتاة الأضيل هو 
الاتهناء ا حضاف إلبد امود اخرى ف نمض الانتتوالاك حى بيضيع مشاركا 
لفظياً. ولكنّ له في جميع الموارد معنى مشتركاًء فالقضاء القانوني يطلق فيا إذا وقع 
نزاع بين شخصين أو فئتين على شيء ماء هذا يدّعيه لنفسه وذاك يزعم أنه له. فملكية 
هذا :الشوى كنون عر واشجة حى سك القاقي بيتياء: وحيفلد ينهي التزات, 
فالقضاء يعني نهاية الخصومة. 

وكذا القضاء عندما يستعمل في الأمور التشريعية. فهو يختص ببعض 
الواجبات لأهميتها كعبادة الله. وهو يعنى أن هذا الواجب لا ترديد فيه ولا استثناء 


ولا تغيير فهو تشريع نها ني . 


534 ا 0 


إذن القضاء يعني الإقام والانتهاء سواء أكان في المجالات التكوينية أم 
التشريعية, وهو في الأمور التكوينية يتلاءم مع آخر مرحلة من مراحل تحققهاء فإذا 
اكتملت أجزاء العلة التامّة لظاهرة ما فإن وجودها يصبح قطعياً لا تغيير فيه. وأمّا إذا 
صادفنا بعض الروايات التي تتحذث عن قضاء غير حتمي يمكن تغييره فالمقصود 
منه ما يرادف القدر وهو إطلاق عرفي. 

ويمكئنا أن نقول: إن العرف يعتبر انتهاء عمل ما له عدّة مراتب. فنحن 
عندما نقوم ببناء عبارة وتصبح صالحة للسكنى فيهاء ثم نسأل: هل تت العبارة؟ فإننا 
نجيب بالإجاب. وإذا سئلنا: هل تم فيها نصب الأنابيب؟ أجبنا بالسلب, قائلين: إن 
هذه الأمور الثانوية لم تتم بعد ولعلها تنتهى في الأيام القليلة القادمة. 

إذن للنهاية والإتمام مراتب متعددة. وهي تطلق على المراتب القريبة من الإتمام 
من باب التسامح. 

وهذا الشيء في العرف كثير فإذا سألت شخصا: هل تعلم بالشيء الفلاني؟ 
أجاب: أجل, أعلم به بشكل يقيني. أمّا إذا دققت معه فإنه سيقولء يوجد احتهال بأن 
ما أعلمه مخالف للواقع. فإطلاق اليقين هنا عر ني ومن باب المساحة. 

ونذكر لهذا مثالا آخر: إذا عاد شخص من السفر إلى مدينته. فإذا اققرب منها 
ول يبق على دخوله إليها إلا بعض الكيلومترات فإنه يقول, وصلناء وإذا دخل بيته 
يقول أيضاً: وصلناء فالقول الأول «وصلنا» يعني اقتربنا من الوصول. 

والقضاء أيضاً كذلك. ففي الأصل يعني الانتهاء والإتمام, ولكنه من باب 
التسامح في التعبير يطلق على المراحل القريبة من المرحلة النهائية. فأمًا إذا أردنا 
الدقة في التعبير وأعرضنا عن التسامح العرفي لوجب علينا أن نطلق القدر على 
الما نجل دها قبل التبائية :والقضاء غل المرجلة التبائية فط 

وأمَا إذا سايرنا العرف فلنا أن'نقول: إن للقضاء لونين, أحدهما: الذي لا يتغير 
وهو الذي يعني المرحلة النهائية لتحقق الفعل, والثاني: الذي يتغير وهو القريب من 
العالقهبوالدعاء مل شكطع أن يقير بقل هذا القضاء كنا وود و بعصي الروانات: 


وبعد هذا التوضيح اللغوي والعرني للقضاء نصل إلى صميم موضوع القضاء 
الإلهي الشامل لجميع ظواهر العالم, وفي القران الكريم ايات عديدة تصرح: 

«إنا أَمرُهُ إذا آرَادَ شَيْئاً أنْ يَقَولَ لَهُ كُنْ فَيَكُوني”". 

وفي امال ا ى يستعمل «قضى» بدل «أراد»: 

«إذا قضى أمرأً فإنما يقول لَهُ كن فيَكُون*. 

(إذا قَضَى أمرافإنًا ول له كن فيكُون» 1" 

«سبْحَانَهُ إذا قضى أُمْرَاً فإنما يقول لَهُ كنْ فيكو ن”". 

«فإذا قضى أثراً فنا يول لَهُ عن فيكُون 01 

إذا تعلق القضاء الإلهي بشيء فإنه يقول له «كن» فيوجد ذلك الشيء, ومن 
الواضح أن هذا يختصّ بالمرحلة النهائية للفعل فإذا قال الله لشيء «كن» فإن ذلك 
الشيء لا بد أن يتحقق ولا يمكن أن يتخلف. فكل ما في العالم من مخلوقات فهي 
توجد حسب الأمر الإلهي. ومتى يصدرهذا الأمر؟ عندما يصل إلى مرحلة القضاء. 

ومن هذه الآيات نفهم أن الإرادة والقضاء مصداقهما واحد لأن الآية الأولى 
تقول: «إذا أراد شيئا...», والثانية تقول «إذا قضى أمرا...». وا كانت الإرادة شاملة 
لكل ما يقع في العالم كا أثبتنا ذلك من قبل إذن كل ما يقع فيه فهو مشمول أيضاً 
للقضاء الإلهي. 


وعندئذ يثار الإشكال المعروف, فإذا كان القضاء عامًاً وشاملا لجميع ظواهر 
العالم وحتى لأفعال الإنسان الاختيارية, فالقه هو الذي يوصل كل شيء إلى مرحلته 
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النهائية ويكمل علته التامّة فتحقق تلك الظاهرة بالأمر الإلهمي «كن» إذن أين 
اختيارنا؟ إن لازم هذا القول بالجبر, وإذا كنا قد لاءمنا بين القدر واختيار الإنسان 
فذلك لأن التقدير لا يتعلق بالمرحلة النبائية للفعل. بل يتعلق بالمقدّمات والعلة 
الناقصة, وحيتئذ يصبح اختيار الإنسان الجزء المكمل للعلة التامّة فلا إشكال. 

وأمَا القضاء فإنه لا يأتي فيه هذا التحليل؛ لأنه يتضمّن أن إرادة الله هي التي 
تعين المرحلة النهائية لتحقق الفعل؛ بينما نحن فرضنا أن المرحلة النهائية هي اختيار 
الإنسان, أفلا يكون هذا جبرا؟ 

إذا كان القضاء الإلهئ يعني أنه تعالى يوجد كل ظاهرة ويوجد مقدّماتها وهو 
أيضاً يوجد حتى المرحلة النهائية منها: 

«إإذا قَضى أمراً فإنها يقول لَهُ كن فيككون». 

إذن لا يبقى حال لاختيار الإنسان. والجبريون لا يقولون أكثر من هذا. 

ومن هنا فقد التزم الأشاعرة بأن مدلول الآيات هو الجير, وخالفهم المعتزلة 
حيث اعترفوا باختيار الإنسان واتجهوا إلى هذه الآيات يؤوّلون القضاء بالعلم 
والإبلاغ نارة وبإصدار الحكم تارة ألخرىء ومن الواضح أَنْ الأمر التشريعي لا يئاني 
اختيار الإنسان, وتعسفوا في تفسير هذه الآيات ليستخلصوا منها أنه لا وجود 

وقد كان هذا الأسلوب شائعاً لدى المتكلمين في صدر الإسلام, فإذا تعر 
عليه الل الضخيم الوجوع جنا عابم للختو ال التاويل لاهو عن صرح 
الموقف. ولكنّ هذا الأسلوب لا يحل المشكلات ولا يمكن الاعتماد على التصرّف في 
الألفاظ لحل المشاكل العقائدية. 

وقبل الجواب على هذا الإشكال نرى من اللازم ذكر مقدمة هي: 

أتااعييها تعاول البحك غى كلل وجوه شونا وتعيين يم أجزاء:علتة 
التامة, فإننا نفتش عادة عن علله القريبة المباشرة, فنقول مثلا: لكي يوجد الماء لا 


بد من كمية معينة من الأوكسجين. ومقدار حدد من الطيدروجين في ظر وف معينة من 


حيث الضغط الجويٌ ودرجة الحرارة, ثم تمرير شرارة كهربائية وسائر الشروط 


الكعيرية: ناذا اإفننت الشروط امنيا ذا انعلة تفن بك كيدا نون ان كتوعد 
ظاهرة جد بدة. 


تشع كانه خلال يتنا عن اذا الله الثائة هذه الظاهره لا نفدت دك 
صنع المختبر وهيّا الظروف الملائمة لإجزاء التجر بة وأعدٌ الوسائل اللازمة للسيطرة 
عل الأعر سحن نا كل تو عا وراد 

فأحياناً تقوفر :هذه الظروق وترسحد هذه الوسائل بصورة طبيعية«امثل. جر 
الكرة الأرضية. ففي الفصول المختلفة تواجه الأرض الشمس فتكتسب منها حرارة 
تفمدٌ أعيانا وتضعت أحيانا الى ولكنا إجا ل متك اترا عل الانتعال 
الكيميائي. ولكنه في بعض الحالات لا تتوفر الظروف المناسية مثلما لو أردنا إجراء 
تركيب كيميائي في القطب الشالي فإنه لا بدّ هنا من تنظيم الظروف بشكل خاصً, 
والجو العادي عندئذ لا ينبض بالمطلوب, وتنظيم الظروف يحتاج إلى وسائل, والوسيلة 
بحاجة إلى صانع والى مشرفء وإذا تعمقنا أكثر وجدنا أن لوجود صانعها شر وطأ معينة 
ووجوة الشرقعليها بحالحة إلى أبدواء :والوالذان ايض سلولان وهكذا تتضاعد. 

أو نقتول فا جا يساعة إل ابوج العنان تعاعة كن د القفل 
والإنفعال, ولكتنا لا نتذكر عادة المصنع الذي يصنعهاء ولا الأشخاص الذين يدير ون 
تتزون" ا جهراد وين كولاه يور وودول ل كرتو ل ترود هده الا بويد 

إذن نحن نهتم في تقصينا لعلل الأشياء بالعلل القريبة والمباشرة ولا نعير أهمية 
الخال الع 

وتنا تفلك ا تر درق الاعلؤل الشف عو هلل القن انتقو ع عللة 
المادية القابلة للتجر بة, ولا نهتم با إذا كافك له علةعا وراء الطبينة 595 بطبيفة الخال 
لا تكون قابلة للتجربة الحسية. فالعلة التى هي فوق الطبيعة (ترانس فيزيك) لا 
تتجسم في المختبر. لكننا إذا أردنا تناول الأشياء بشكل دقيق فلسفي بحيث نحيط 


بها فإنه يتحتم علينا الأخذ بعين الاعتبار جنيع الأمور التي كان ها تاثير بأيٍّ نحو من 
الأنحاء في وجودها واستقصاء سلسلة العلل وإن امتذت وتعددت, وأحيانا نحن 
عطة ' تسرد ضموغة العلل ق أدهاها بالنفصيل» واخبانا أخرئ نتضورها 
بعنوان إجمالي. 

وعلى أيٍّ حال فإن العلل البعيدة علل حقيقية ومؤثرة إلا أنها بصورة غير 
مباشرة. وكذا العلل التي هي فوق الطبيعة, فإذا ثبت أن هناك قوّة غير طبيعية قد 
ماح ور ا ل ا ا ل 
بعين الاعتبار, بينما نحن نلاخظ أنه حتى العلماء من المسلمين الملتزمين عندما يحاولون 
البحث عن علة وجود ظاهرة ما فإنهم لا يذكرون الله سبحانه باعتباره علة حقيقية 
في طول العلل الأخرى. 


قهم يتولوئه لك يت هذا :القع والاتقفال الكتمبائناق 3 رامن منة معيدة 
من الأوكسجين 0 محدّدة من الطيدروجين في ظل ظروف خاصة. 

ما إذا تعممق الإنسان أكثر واتضحت رؤيته فإنه سيقوم بتحليل أوسع لكيفية 
وجود هذه الظاهرة. وعندئل لا يستطيع أن يقصر اهتتامه على العوامل الطبيعية ولا 
على العوامل القريبة المباشرة. وإنما يتغلغل ليعرف العوامل البعيدة والعلل غير 
الطبيعية, وهذا نجد القران الكريم يؤكد على هذه الأمور التي نغفلها أو التي تدفعنا 
ررك اتنا النومية إل تاها ليتقنةنا من :هله القفلة:فالثر ان يتب بصدى 
الظواهر الطبيعية العادية لله تعالى: 

والله أَنْرَلَ منّ آلسّماءِ مَاءَ فأحيا به ألأرْض يَعْدَ مَوْتها». 

وقد أسلفنا القول: إن نسبة هذه الظواهر إلى الله لا تعني نفي العلل القريبة. 
وإنما هي تأكيد على أمر يغفل عنه الناس عادة, فالتربية الإهية قائمة على اساس 
تنبيه الناس على أن التقوقع داخل المجالات الطبيعية يحرم الإنسان من الرؤية 
الواقضة 


انو عن عله ان 2 امنا بالفزل بغي لط هده سيت ل نان ل بسنا شيو 
تك يانه فهو ارس لكل شيء. والمبقي لكل شيء. إلى الحدٌ الذي تتسع 5 
امكانياته. والقرآن يخلق جوأ إطياً يلتفت فيه الانسان دائما إلى الله. 

هو الذي ُصَوْركُم ف لامر كيف يشاء#”". 

ليب من ا وب لَنْ يَشَاءٌ الذكو رها"". 

وكل هذه المرازة للاخ نقى الأسسياك دقار انه الناكة إل العلل الى 
هي فوقهاء وكذا الأمر في موضوع القضاء الإلهي. فعندما يقول الله سبحانه: أنا الذي 
أوصل الأفعال إلى نهايتها. والمقدّمات إلى المرحلة النهائيّة فأوجد الشيء, فإن هذا يعني 
أن الناس قد اعتادوا الاهتمام بالعوامل الطبيعية فقط وأهملوا العامل الإلمي. فهم لا 
يشاهدون تلك اليد التي هي فوق جميع الأيدي. 

فالقضاء الإالهي لا ينفي الأسباب المتوسطة والقريبة, وإنما هو يؤكد على 
السبب الأعلى, وهو سبب في طول بقية الأسباب. أي أن الظواهر بجميع أسبابها لابذ 
من نسبتها إلى الله. فللشيء نسبة في مستواه, وهي نسبته إلى أسبابه وشر وطه ومعداته. 
فالولقحا تمن ا نيدوامه وكلوه مرق الموتعود اك المادية: ولو لذوته شورط نخاضة فهنالك 
أحهدة مَعَيئَد فد اعدت في جسم الأب والأم وهي ور الأرضية لولادته. هذه كلها 5 
بهاء ولكننا لا نلتفت إلى أن وجود الأب والأم والولد تحت إرادة الله. 

إذن نستطيع أن نقول: إن كون المرحلة الأخيرة من المعلول ‏ والتي تكمل 
قبهنا' أجدزاء :علته القائة :قوق المعلوال. طترورةانت بيد الله له" بع انفى. الاتحتيان 
فالاختيار من أجزاء العلة التامّة. فما لم نرد نحن فإن العلة التامة لا تكتمل» والفعل 
الاختياري لا يصدر مناء ولكنه في نفس الوقت نحن وارادتنا والظاهرة التي حدق 
بإرادتنا كلها مرتبطة بالله. فمنه تعالى وجودهاء فأصابع اليد الخمسة لا علاقات فيا 


(؟١)‏ ال عمران: 5. 
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بينهاء فهذا على الجانب الأيمن, والآخر على اليسار. والثالث في الوسطء وهذه 
العلاقات في مستوى عرضي. 

وتاك ترابسظة الخرئ.ق ستتوى طول ببق أشياء: الال 'الطبيغئ: بوما بووراء 
الطبيعة» وهي ليست من ألوان العلاقات الطبيعية, فإحتياج الإنسان له ليس من 
قبيل احتياجه للأب أو للأم. فهذا الأخير من قبيل الإرتباط بين العوامل الطبيعية 
فرعوة الوا للاين: نظ وقمسفاقة يود :إل بوبعود الولهتولكن الأرجا طانة"الرحتودية 
لا تنحصر في العلاقات الطبيعية, بل هناك لون اخر من الإرتباط بين الطبيعة بأكملها 
وخالقها.ء وهو في طول الإرتباطات الأخرى. ونحن لا نفهم هذه العلاقة لأن ما 
جر بناه في حياتها هو من لون العلاقات الطبيعية. فكيف نستطيع إثبات هذه العلاقة 
التي تر بط بين الطبيعة وما وراء الطبيعة؟ 

لتقريب هذا الموضوع الى الذهن من أجل أن نفهم أن مثل هذا الإرتباط 
موجود نرجع الى علاقة أنفسنا (أرواحنا) بالظواهر النفسية, وهذا من الجوانب التي 
يوكد غليها أولياء الله وأضحاب الغرفان خيث يدعون. التاس للتعمق .بق دواتهم 
واستبطان أنفسهم, ويعتبرون هذا أحد الطرق المؤدية إلى معرفة الحقائق, وقد جاء في 
القران الكريم: 

لإسَنرميم آيَاتنا في آلافاق وَفي أنفسهم حتى يَعَبين لهم أنه لحن يي9". 

ونقرأ في رواية أنه: 

«من عرف نفسه فقد عرف ربه». 

وليس هذا جزافاًء فكثير من مشاكل المعرفة يمكن حلها بمراقبة النفس 
والغبوضن إلى باطن الذات: الشركة عل اعاق الشخصية: وليسث الننس من 
الموجودات الطبيعية المحضة, وإنا هي موجود يحرّد بالأصالة, وإن كان ناشئاً من المادة 
مهدا بعيا بعت من انان رشاهد رولك آنا السك خافن القوائية الطبيعية نون 


١غ+١)‏ فصلث: 6 


كانت اننا اقربه البناامن أى شىء :تحن 'تستطيع أن اتتامل فيهنا ونقوضن إلى 
أعماقهاء إذن يصبح هذا طريقا لمعرفة شيء ما حول العلاقات غير الطبيعية, وتكون 
هذه المعرفة بمستوى نضج شخصيتنا. 


فعندما نتأمّل في أنفسنا ونركز على علاقتها بالظواهر النفسية نجد أنها ليست 
من لون العلاقات الطبيعية. ونضرب لذلك مثلا صورنا الذهنية, فنحن الآن نستطيع 
أن نتصور في أدهاننا صورة إنسان ما أو أي شيء اخ افبمحره أن تلنفاك وري فإن 
الصورة ترق" اأفاننا مباشئرة: 'ف] .من علاقة ندم الضورة الذهفة بالمدراة 
(النفس)؟ 

إن هذه الصورة في أذهاننا ليست شيئا منفصلا عناء وإذا لم تكن لا ينقص من 
شيء. وإذا تصورناها لا يضاف إلى وجودنا شيء. وهذه العلاقة لا تشبه علاقة الجنين 
بام فنحن نلاحظ أن الم أحينا تغادر هذا العالم وتودّع الحياة ولكن الجنين يبقى حياً 
فيستخرج من بطنهاء إذن له استقلال عنهاء بينما علاقة الصورة الذهنية بأنفسنا ليست 
عق هذا القملع وجوه الصورة قات :ا لننكنا ءاقلو ل تكن ان يكن إرافيا قاد 
الصورة لا توجد. 

وعلاقة الأشياء بالعلل غير الطبيعية هي من هذا القبيل؛ وإذا كان اهتمامنا 
منصبّا على العلل الطبيعية فإنَ ذلك لا يعني نفي أيٍّ لون آخر من العلية. وإنما قد 
جرت عادتنا على الاهتمام بالعلل المادية, وهناك علل غير طبيعية وفي مستوى أرفع, 
ولكن همتنا أحيانا تقصر عن الارتفاع إلى إدراكها. 

وخلاصة الحديث هي أن القضاء الإلهي يبين العلاقة بين عالمنا وخالقه. وهي 
من قبيل العلاقات فوق الطبيعية (ترانس فيزيك) وليست من قبيل العلاقات التي 
نشاهدها في حياتنا الطبيعية. وهي مع ذلك لا تنفى هذه العلاقات وإنما هي مهيمنة 
عليها وني طوطاء ول تجر عادتنا على الاهتمام بهذه االعلاقة لذا يحاول القران الكريم 
أن يلفتنا إليها. 
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إذن الاعتقاد بالقضاء الإلطى وشموله:للأفعال الاختيارية لا يعني نفي الاختيار 
عن الإنسان, فالاختيار علاقة ييننا وبين أفعالناء بينما القضاء علاقة بين الله وأفعالناء 
وهي علاقة من لون آخر وفي مستوى أرفع. 

ولكي يتضح الموضوع أكثر نعود لنذكر بالمثال الذي ذكره العلامة الطباطبائي 
رضوان الله عليه: نتصوّر إنساناً في أذهاننا يذهب باختياره ويؤدّي جميع أعماله 
باختياره, ولكنه في نفس الوقت محتاج إلينا قائم بأنفسناء وإذا لم نكن أو لم نرد أن 
نتصوره فإن هذا الإنسان المتصور لا وجود له. 

إن نسبة العام إلى الله تشبه هذه النسبة «وته المثل الأعلى». والعلاقات 
الطبيعية بين الأشياء حفوظة, فقد كانت علاقةالفعل بفاعله محفوظة في مورد الإنسان 
الذهني فهو يأكل ويتحرّك ويؤدّي أعماله بإرادته. ولكنه هو واثاره وأفعاله وإرادته كلها 
متوقفة عليناء فنحن الذين أوجدنا مثل هذا الموجود المختار. 

إذن القضاء الإلهي ليس في عرض الأسباب المادية. وليس هو بدلا عنهاء وإنما 
هو فوقها وني طوطاء وهو لا ينفي الاختيار لأن الاختيار ليس في هذه المرحلة, فإذا 
كان جالك موجوه يعمل لتنيناً ورضاء قال تتا وإذا أرظم عل عمل فى ااه غير 
ولكنّ هذين الأمرين يردان في موضوع علاقة الفعل بفاعله الطبيعي أو النفسي , أمَا 
علاقة الفعل بفاعله الإلهى فلا يرد فيها الجبر ولا الاختيار. 

فالفعل الاختياري والإجباري كلاهها منتسبان إلى القضاء الإإهي. فهو يتعلق 
بعلاقات من مستوى أرفع, بينيا الجير والاختيار يتعّق بعلاقات الظواهر فيما بينها. 
وهي تدور في مستوى اخفض. فتارة ريفكر الإنسان في شرب الخمر ويقارن, ثم يعدم 
عليه والعياذ بالله وتارة أخرى يقيّد ويلقي به أرضاً ثم يسكب الخمر في فمه. ولكنه في 
الحالتين يتوقف تصوره علينا. فهو على أيٍّ حال محتاج إلينا (في حالة الإنسان 
المتصور). 

وكذا ظواهر العام سواء أكانت جبرية أم اختيارية فإنها محتاجة إلى خالقها. 
وكلٌ الوجود قائم بإرادته, وهذا لون آخر من الارتباط. فارتباط فعلي بالله ليس عوض 


ارتباطه بيء فليس الأمر دائرا بين أن يكون الفعل صادراً مني أو من الله. وإثما هو 
ادويق ومن الله, وهو ينتسب إلى في مستوى. ويننسب إلى الله في مستوى آخر , 
فالفعل والفاعل معأ ينتسبان إلى الله. والإرادة والمريد والمراد تصبح متعلقة لإرادة الله 
تعالى في مستوى أرفع . 

ويثار هنا سؤال هو: 

إذا كان هذا الموضوع معقداً إلى هذا الحدٌ بحيث يصفه الإمام عليّ(ع): «بحر 
عميق فلا تلجوه». 

ولا ينبغي للبسطاء والذين لا يتمتعون بالقدرة على التفكير العميق أن يتورطوا 
فيه. فلماذا يطرح الله هذا الموضوع للبحث؟ 

اذا يثار مثل هذا الموضوع الغامض الذي يؤْدي بالبعض إلى الانحراف؟ 
فنحن نلاحظ أن هذه البحوث قد دفعت البعض للاعتقاد بالجير, فأهملوا في مقام 
العمل, 020 طفيليين يعيشون على موائد الآخرين. ولعل هذا أحد 
العوالم المهمة التي دفعت بعض الشعوب للخضوع لغيرها ونسيان ذاتها فيتسلط 
القوي وينفذ ما يريد. ويساعده الاعتقاد بالجبر على إضفاء صفة الشرعية على 
أعماله. فإذا كانت هذه البحوث مثل هذه النتائج, فلماذا يطرحها القران؟ ولماذ يتناولها 
بالبحث الأولياء والمفكر ون الدينيون؟ 

الجواب: قد علم مما مرٌ من حديث أن لفعل الله مراتب متعدّدة, هي: المشيئة 
والإرادة: والقدر. والقضاء, والته سبحانه يريد أن يبين للناس هذه المراحل لكي تزداد 
مارنتي كفل تريعيدف :رتس غلنا ايضا أن اسان القتم الامتلا ساهو 
الشوحية» وأن. تنتهى التير المسترى: للاتنان .هو نيل حقائق, الترحيد» فالاتسان 
الأكمل هو المدرك للتوحيد أكثرء فهو يعتقد بالتوحيد الذاتي والصفاتي والأفعالي 
بمعناه الفلسفيء. ثم يصل الى معناه العرفاني خلال سيره وسلوكه. وهذا هو العارف 
الذي ينال الكمال الإنساني. 

وكل من يريد للإنسان أن يقطع شوطأ في طريق كاله فإنه يتحتم عليه أن 
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ينقله من مرحلة من مراحل المعرفة إلى مرحلة ارفع منهاء وهذا فإن الاسلام يعلمه في 
اليذاية توعيدا ياف اللوى: وهو ها بطرع مك عنوآن :ل الاذن#وضندها يصب بمزهلاً 
فإنه لا يكتفي بالإذن بل يضيف إليه «المشيئة» ثم عندما ينضج أكثر يطرح أمامه 
موضوع القدر والقضاء. فبين هذه المراتب هو في الواقع تدرج في تعليم الإانسان 
التوحيد الأفعالي. وهناك بعد اخر لطرح هذه المسألة وهو بعد عملي وتربويء وقد 
أشار إليه قوله تعالى: 

وما َصَابَ مِنْ مُصِيبَةٍ في الأضٍ ولا في ألْفُسِكم إلا في كتاب مِنْ قبل 
أن نَبرّءها إن ذَلكَ عَل ألله يَسيريه*". 

ففي زمان الرسول الأكرم(ص) كان الجو السائد هو العذاب والمصائب 
والضغط. في مكة مطاردة المشركين والمقاطعة الإقتصادية والتعذيب والضرب. وفي 
المدينة عندما اتعقدت نواة المجتمع الإسلامي بدأت الحروب والغزوات, والكل يعلم 
أن الارروب تأكل الأخشر. والناسيو ركان يعن المسلمين عير راض باتعراريهدة 
المشاكل. لذا كان من اللازم تربية الناس وفتح باب النقاش في هذه المسائل ليتهياأ 
الناس للرضى بهذه الصعوبات. والآية تقول كل المصائب التي تحل بها تقلكون أو 
بأنفسكم إنما هي مسجلة في كتاب, وماذا يعلمنا بأن مصيرنا معين من ذي قبل: 

«لكي لا تَأْسَوًا عَل ما فَانَكُمْ ولا تفْرَحُوا با آتاكم 9" 

فالإنسان إذا التفت إلى أن هذه الأسباب والمسببات, هذا النظام العلي 
والمعلولي بشروطه الخاصّة إنما هو مورد القضاء والإرادة الإلهية وهو مسجل في كتاب, 
والقضاء الإلهي تابع للحكمة, عندئذ لا يشعر بالحزن والأسى على ما يلاقيه من نحن 
ولا يصاب بالطيش والغر ور عند النصر. بل في كلتا الحالتين يتجه إلى الله ويدرك 
حاجته اليه إذن إحدى حكم بيان القضاء الإلهى ونسبة الأفعال لله هي هذه النتيجة 


(6١)الحديد:‏ ؟5. 
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المؤثرة في الروح الإنسانية فتنقذها من البأس والطيش وتربيها على التوجّه إلى الله 
سبحانه. 


والله من وراء القضد. والحمد لله رب العالمين. 


في معرفة العالم 


معرفة العالم 


لقد قمنا في الجزء الأول من هذا الكتاب بتقسيم المباحث القرائية إلى عشره 
أقسام رئيسية, وتناولنا في ذلك الجزء «معرفة الله» بالمقدار الذي أعاننا الله عليه ووفقنا 
له. ونحاول فى الجزء الثاني من هذا الكتاب ‏ وهو الذي بين أيدينا الآن ‏ أن ندرس 
الموضوع الثاني الذي هو معرفة العام بعون الله. 

وقبل الدخول في صميم الموضوع ينبغي لنا أن نشير إلى ملاحظتين: 

الملاحظة الأولى. 

إن البحث حول العال والطبيعة والإنسان جاء في في القرآن الكر يشكل 
استطرادي وتطفلي, ولغلنا له تحذ أن اي تتعر طن لذكر بخلى العالم وكيفية وجود 
السراوات والأرظن بضودرة مستتقلة :وفنا شهرة .وان هو يتناول هذه المواضيع يع لأغراض 
أخرى ويذكرها بشكل التطفل: 

ففي موارد كثيرة منه يجري الحديث عن خلق العام وأنواع المخلوقات لإيقاف 
الإنسان على العظمة الإلهية, وما أودع الله في المخلوقات من حكم وأسر 

وفي بعض الموارد نلاحظ أنه يذكر بالتفصيل نعم الله في السماء والأرض ليكون 
ذلك دافعاً للشكر ومعرفة الحقّ. 

(لتلسسيدق :ف تيع المرارد إل تر الانسان بعيك ينظ إلى الغالامق مقي 


وفممو مو ء ةو ممووم وم ووم ممم موونر ووم د ء وم مة ممم و ممم ةم مو مم يمد يمري ةيم ة ةررم زهت ني معارف القران 


كونه مخلوقاً ته وتحت تدبيره, فتتفتح معرفته النظرية وعلمه الحضوري ويقوى ويشتدٌ. 
وهناك دوافع أخرى يجدها الإنسان في الكتب التي تتوسع في شرح الآيات. 

إذن في جميع هذه الأيات يحاول - ضمن الإشارة إلى كيفية خلق الموجودات 
- أن يمسك بيد الإنسان ويقوده برفق إلى معرفة الله بحيث يصبح قلبه متعلقا بالله 
عزّ وجل. 

وخارة أخرى :إن القران لبس كتابا علج القررياء بولة وهل الكيماء” 
ولا في علم النبات, ولا في علم الحيوان ولا في علم طبقات الأرض. ولا في علم الفلك, 
وإنما القرآن كتاب لتربية الإنسان وصياغته, وقد أنزل لكي يدل الإنسان على ما هو 
في أمسىٌ الحاجة إليه وهو طريق تكامله الحقيقي(اي التقرّب إلى الله تعالى). 

إذن كل ما يذكر فى هذا الكتاب العظيم ما يتعلق هذه المجالات فإن ذلك 
سيت ما لمق اقباط هذا المداكه وسسيتها لدبين تانين فى شيل صنق 


وقد حاول بعض الذين م يتضلعوا في معرفة القرآن الكريم أو الذين انجرفوا 
ع التباراتبوالتقافاتالقررئة سكاو ل هزلاته أن تسيا إل القران :ومن اذلزق بوليل: 
أموراً دخيلة عليه. أو يتوسّلوا يبعض آياته لاكتشاف بعض المسائل العلمية. حتى 
انتهى الأمر ببعضهم إلى الإدّعاء بأن كل شيء يمكن استخراجه من القرآن الكريم, 
قائلاً: إن الغربيين قد استنبطوا جميع علومهم الصناعية من القرآن العزيز! 

ونستطيع ا نعتبر تفسير «الطنطاوى»' ااتررييا لهذا الإتجاه النحره 

الهغاض :لق عمسن كانت فيه العلوم الشربية قدبورذت. حذينا إل مسر 
وسيطرت الثقافة الأوربية على أفكار المسلمين. فهو في كتابه'" قد حاول أن يطبق 


مؤلفات عديدة. منها: الأرواح. أصل العالم. اين الإنسان, التاج المرضع بجواهر القران والعلوم. جمال العالم, 
جواهر العلوم. سوانح الجوهري, الزهرة. نهضة الإمامة وحياتها. و.... 
(؟) جواهر القران. 


الآيات القرآنية على كثير من المسائل العلمية ظناً منه أن ذلك يود المسلمين بمناعة 
محفظهم من الإنخداع بالثقافه الغر بية! 

ولعله إذا سئل: هل يمكن اكتشاف معادلة القنبلة الذرية من خلال ايات 
القران؟ فإنه لا يعدم الرغبة في الجواب ب «نعم»! 

واعتقد بعضهم - متأثراً أيضاً بالثقافة الغربية - أن القرآن يدعو الناس إلى 
معرفة الطبيعة والحرص على العلوم الطبيعية. وهو يريد عن هذا الطريق أن يظفر 
المجتمع الإنساني بالرقيّ والتكامل العلمي والصناعي. أمّا الأساليب القياسية ‏ كا 
يقول هؤلاء - فهي ترسّبات إنحدرت إلينا من الثقافة اليونانية, والقرآن يحاريها لأن 
اسلوينه استقواتي 15« رويد ذلك نحت عل دراسة الظبيعة» وش لانت إلا 
بالأسلوب التجر يبي والإستقرائي”". 

ويواصلون حديثهم بالقول: إن المسلمين في صدر الإسلام قد تعلّموا هذا 
الأسلوب من القرآن. وحمّقوا بفضله تقدّما في بعض المجالات. ولكنهم شيئاً فشيئاً 
انسلخوا عنه. وسيطرت على عقوهم الثقافة اليونانية, فأبعدتهم عن طريقهم السليم, 
وألقت بهم في المتاهات الفلسفية. 

ونحن الآن إذا أردنا العودة إلى القرآن الكريم فلا بد أن نطرح جانياً 
الأسلوب القياسي (والنظري اليوناني) ثم نعود إلى أجواء القرون الأولى للإسلام 
فنلزم انفسنا بالأسلوب التجريبي وهو الأسلوب الذي ينال تأييد القران. 


وأحياناً يستدلون على أيهم بأن القرآن مليء بالآيات الواردة في مجال معرفة 
اللبيعة ومن أن اساء ور غديدة من القران مأضوةة بمج المزشودات الطبيعية: 
مثل: النحل. البقرة. العنكبوت, النمل, الفيلء التين, المائدة, الأنعام, الرعد. النور, 


(") عباناعن لم1 . 


(؟أ)عناوءأامصع رع لمتممع 


الخرق» الدهان. النعس. القمن الحديد, لقح العمين: اللنله ا لزارلةود دوهد 
يدل عل أن القران يويد أذريافث: تانعيه الطبيعة رعال السعوسا نت والفهوية .ران 
يبعدهم عن الفلسفة وأفكارها الانتزاعية لأنها لا تثمر شيئا سوى التيه والضلال. 

وهناك فئة أخرى تقول: إن اسلوب القرآن الكريم هو أسلوب تحققي 
تحصلي””, وعليه إذا أردنا الإستفادة بشكل صحيح من أسلوب القران فلا بد لنا من 
تبني الفلسفة الوضعية”", ونحن نعلم أن الوضعية ولو كانت فلسفة بالإسم ولكنها في 
الواقع إنكار للفلسفة. 

وحقيقة الأمر هي أن هؤلاء قد امتلأت أذهانهم بمفاهيم الثقافة الغربية قبل 
تعرفهم على القران بشكل حقيقي, وهاهم أولاء ي روتجون سوق الثقافة الغربية باسم 
المقاومة ضد الثقافة الغربية بوعي منهم أو من دون وعيء وشاهد ذلك أننا نلاحظ 
انحسار الأسلوب الفلسفي والقياسي في الغرب وانتشار الفكر التجر يبي والأسلوب 
الاستقرائي في مؤسّسات العلم الغربية, وقد أثر ذلك على هؤلاء فانساقوا إلى هذا 
الإتجاه في العقود الأخيرة متمثلين بتلك الأفكار المعلبة ومطأطئين رؤوسهم لعوامل 
الثقافة الإستعمارية. 

ونحن في هذا المجال العسر ل شاع العتق روسك الاسارت السريي 
والاستقراثي. وإذا كان صحيحاً ففي أيٍّ حال يمكن الإستفادة منه وفي أي يحال 
يكون عقيراء وهل يمكن في كلّ محال أن يحل الاسلوب التجريبي نحل الأسلوب 
لقان أم لا؟ 

إن هذا الموضوع بنفسه بحث فلسفى ويتعلق بمسألة المعرفة,'"" ونخن نؤكد 
نقط عل هذه الملاتعظة: .وهى: أن اقيق بهذه: الفئة بأساءدسون القران :مدل التشبك 
نينت “المتكبوت:. :وكا بيقول القران. الكريب: .إن أوْمن. البيُوت: ليت 


. ظ0وزانالاؤ0)1١‎ ء)6(١‎ 
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الْعَنكبُوت 8 

إن هذه السور قد سميت بتلك الأسماء بمناسبة القصة المذكورة في كل سورة 
منهاء فالإسم عنوان للسورة. وليس الأمر كما ظنّ هؤلاء من أنه: 

«رعلامة حث القران على معرفة الطبيعة». 

معتمدين في ذلك على الإستحسان والتفسير بالرأي. 

شيورة اللتر متلا توي عل سنن وس رانين 2:1 ولي 'فيها ما بيتعان 
بقصّة ذبح الرقرة من قبل بني إسرائيل إلا بضع آيات, ولانجد أي إشارة إلى ماهيّة 
البقرة ومنافعها و... خلال هذه الآيات.وكذا الأمر فى سورة العنكبوت وو... 


المللاحظة الثانية 

لا كانت الآيات|المتعلقة بالعالم والكون ‏ كا ذكرنا من قبل استطرادية 
وتطفلية, فإنَ القرآن الكريم لم يتناول هذه المجالات بالدراسة المستوعبة, بل اكتفى 
في مورد الموجودات با يحقق هدف القرآن الذي هو هداية الناس. وهذا كانت هذه 
الآاك دغل الفكنى من الآبات الأشرى د متلفة بالأبناء بعيف له ينمط 
الباحث أن ينسب للقرآن رأيا يقينيا فيهذه الموارد. إذن لا بدّ أن نحتاط ونتوّرع كثيرا 
في هذه الآيات, ونقتصر على التذكير بهذه الموجودات المذكورة في هذه الآيات دون أن 
نندفع في تفسيرها ونتعسف في معانيها. 

وهذه الغاية لا بدّ من مراعاة هذه الملاحظة المهمة وهي: «إننا لا بد أن نكون 
بصدد فهم الآية بشكل حقيقي».لا أننا نكون قد قبلنا شيئاً من قبل ثم نحاول تطبيق 
ذلك على الآيات فنفرض على القران المعنى الذي نريده, سواء أكانت هذه الأحكام 
المسبقة تتعلق بالمفاهيم الفلسفية أم بالأمور العرفانية أم بالعلوم التجريبية أم بعلم 


(8م) الئ لعتكبؤت:” ٠غ‏ 


الاجتماع أم بغيرهاء فإن هذا التورّط يعتبر أمرا شديد الخطورة للغاية. 

إذن لا بد من الحرص على تفسير القران بالأسلوب الذي يدعوا إليه القران 
نفسه: فإذاظفرنا بآية تنطبق - حسب قواعد المحاورة ‏ على نظرية ما(فلسفية كانت 
أو علمية أو...) فيا حبّذا هذا الوفاق. وإلا فلا بد أن لا نتعسف في تطبيق الآيات على 
النظريات المتداولة في عصرناء بل نقتصر على الموارد التي يفهم منها التطابق بشكل 
واضح بين ايات القران ونظريات العصر. أمّا خارج هذه الحدود فلا بد لنا من التزام 
الصمت. 


وليس من الضر وري أن يكون القران قد قذم نظرية بعينة! بلس يال 
علمية, لأن القرآن لا ييدف إلى حل المسائل العلمية, ولكن كل ما يقوله. القران فهو 
حنّ, فإذا كانت فيه إشارة إلى ملاحظة علمية بحيث تدلٌ عليها ألفاظ القران حا 
فإننا نسلم بصحّتهاء ولا نترّدد في ذلك على الإطلاق, وحتى لو فرضنا أن آلاف العلماء 
قد اختاروا خلاف ذلك. ولكن روح الحديث هنا: فإذا لم يظهر من الآبة شيء معين, 
وم يُشرق من خلاهاء فلا بد لنا من الكف عن فرضه عليهاء ولو اتفق على صحته 
جميع الفلاسفة والعلياء (وإن كان هذا الأمر لا يتصوّر حدوثه). 

ويتفق: كقيراً أن يستفيد الفلاسفة المسلمون شيئا من الآيات القرانية أو 
يستظهر وه منها أو يطبقوها عليه, ولكن تلك الآية ‏ كبا مرت الإشارة إلى ذلك في الجزء 
الأؤل من هذا الكتاب ‏ لا تدل على ذلك الشيء. ومن جملة هذه الموارد قوله تعالى: 

«له الخلق والأمريي". 

حيث اعتقد كثير من العرفاء المسلمين أن المقصود من «الأمر» في الآآية هو 
عالم المجرّدات, وقد نبّهنا هناك على أن الآية لا تدل على هذا المعنى. 

والأغرب من ذلك أنه أحيانا يوجد اختلاف واضح بين مفهوم الآية والفرضية 


)5 الاعراف: 64 


التسرالة عضيس امال زلا النسرية وحيك لا ينك تطانننها تعليها لكايه 
يطبقونها عليها بمشقة وعسر. كما جرى ذلك في «فرضية بطلميوس الفلكية»'”". في 
علم الهيئة القديم حيث كانت الأرض تعتبر مركز العالم وهم قائلون بأنّ هناك أفلاكاً 
تسعة تحيط بالأرض: القمر. عطارد"", الزهرة'"". الشمسء المريخ”", المشتري!*", 
زحَل*", فلك البروج”", فلك الاطلس"". 


(١٠)بطلميوس‏ 0016178058 : منجم 'وجغرافي يوناني معروف (عاش في القرن الثاني الميلادي) وهو صاحب كتاب 
المجسطي واثار البلاد. وقد كان يعتقد بأن الأرض ثابتة. وهي مركز العالم, وأن الأفلاك تدور حوها. 

)١1١(‏ عطارد لاانات8/16 : أصغير سيّارات المنظومة الشمسية, وهي اكيل :مرق القمر ابعرة ونصف, وهي بالنسية إلى 
الشمس مثل القمر بالنسبة إلى الأرض. ومدّة حركتها الانتقالية والوضعية (44) يوماً (بسبب صغر حجمها فإنّها 
تدور مرّة واحدة حول محورها طيلة فقرة حركتها الانتقالية). ويكون أحد جوانبها مواجها دائيا للشمس فيومه 
وسنته سواء. 

ويعتبرها اليونانيون اله الخطابة والتجارة. وقد تصورها القدماء سيارة في الفلك الثاني. ويسميها الأدياء 
برئيس الفلك. 

)١١(‏ الزهرة 5لا80/ا: هي السيارة الثانية في المنظومة الشمسية وهي مساوية للأرض وأقرب السيارات إليها ولا 
سيا إذا كانتا معأ في جهة واحدة من السمس حيث يكون البعد بينهيا عندئذ (١؟)‏ مليون ميل. ويمكننا رؤية 
قرصها بشكل كامل إذا كانت مواجهة للأرض والشمس على بعد )١116(‏ ميلا. 

وفترة حركتها الانتقالية (16؟) يوماء أمَا حركتها الوضعية فليست معلومة لحدٌ الآن. 

(1)المريخ 8/3:8. من سيارات المنظومة الشمسية, وهي أصغر من الأرض. فترة حركتها الانتقالية (341) يوماً 
وحركتها الوضعية )١4(‏ ساعة و(/1) دقيقة. وقد اكتشف وجود الماء في كرة المريخ. ومع أن جوها أشد برودة 
من جو الأرض (تصل درجة الحرارة فيها خلال النهار إلى )١6(‏ درجة مئوية فوق الصفر, وتنخفض خلال الليل 
إلى )4١(‏ درجة مئوية تحت الصفر) بسبب بعدها عن الشمس (بالقياس إلى الأرض). ولكن فصول السنة فيها 
تشبه تقريباً فصول السنة في الأرض. 

وقد حملت الخطوط الموجودة على سطحها العلاء للقيام بدراسات عديدة وإبداء وجهات نظر مختلفة حول 
وجود الحياة فيها أو عدمها. وتوجد نسبة ضئيلة من الأوكسجين في جو المريخ. وهي تقارب نسبته على قمة جبال 
«إفرست». وتعتبر كرة المريخ إله الحرب في اليونان القديمة. 

(4١)المشتري‏ 166أهنال : من أكبر سيارات المنظومة الشمسية, ويكون الطواء المحيط بأطرافها رقيقا. 

(6١)رُحَل‏ 5200506 : من سيارات المنظومة الشمسية, وهو يعادل الأرض )7١٠١(‏ مرة نقريباً. له ثمانية أقبار ويحيط 
به غلاف نوراني. فترة حركته الانتقالية 711/86 سنة. وكان القدماء يعتبر ونه سابع السيارات والنحس الأكبر 


لقد كانت هذه الفرضية مشهورة, ولا كانت هذه الفرضية العلمية مقبولة في 
تلك الأزمان الغابرة فقد تعرّف عليها المسلمون الأقدمون. واندفع بعض المفسرين 
- متأئرين بالأجواء العلمية السائدة في عصورهم ‏ لاعتبار السماوات السبع الوارد 
ذكرها في لقرآن الكريم هي تلك الأفلاك السابقة الذكر, ولا لاحظوا أَنّ عددها لا 
ينطبق على عدد الأفلاك التسعة فقد لجأوا الى هذا التأويل فقالوا: لقد تحدث القران 
أيضاً عن العرش”"'' والكرسي"". وعلى هذا فالكرسي فلك وراء تلك الأفلاك 
السبعة وهو فلك البروج. أمَا العرش الذي هو أرفع من الجميع فيعتبر فلك الأطلس. 


وقد مرّت قرون متوالية وهذا التفسير مقبول عند جميع المحافل العلمية 
الإسلامية. حتى تبيّن للباحئين أنه لا أساس للأفلاك التسعة, وأَنْ الأرض ليست 
مركزاً للعالم, وأنّه لا وجود للفلك بالمعنى الذي يقول به القدماء. وأنّ السيارات ليست 
هي بعدد ما كان يظنه اولئك, وان الشمس ليست من السيارات ... فتمرّقت لحمة 
وسدى تلك الفرضية العنكبوتية. 


جملا 

(7١)فلك‏ البروج: هو الفلك الثامن كما جاء في الصور الفلكية (الحمل, الثور. الجوزاء ...). ويسمى جاتباً 
منه بمنطقة البروج. حيت تستقفر عليه البر وج الاثنا عشر حسب ترتيبها. وهو يأني بعد فلك زحل وقبل فلك 
الأفلاك. 

(0١)فلك‏ الأطلس: وهو عبارة عن فلك الأفلاك الذي يطلق عليه بلسان الشرع اسم العرش. فالأطلس 
يعني الدرهم غير المسكوك. فكا أن الدرهم غير المسكوك خال من النقوش فكذا الفلك التاسع الذي هو 
العركن فهو أيظا حال ين :تقوشن الكراكك:اغيات اللنات) /عى هكد 

١)لعرس:‏ الجسم المحيط بالعالم وهو فلك الافلاك يسمى بالعرثى. وفلك الثوابت يسمى بالكرسي (معجم 

العلوم العقلية). يطلق العرش في اللغة على مطلق الكرسيء فيقال عرش بلقيس. ويطلق العرش في 

الاصطلاح الشرعي على فلك الافلاك (كشاف اصطلاحات الفنون). 

(19)الكرسي: السس ينه المرعى. كناية عن العلم والملك والقدرة والتدبير لله سبحانه. 3 كراسي. منتهى 

الارب ” ناظم الاطباء. 


وهناك فئة من العلاء ‏ الدين امعو ع بحسن نية - عندما وجدت أن 
السيارات قد وصل عددها إلى السبع فقد ظنت أنها هي المقصودة من تعبير القران 
ب«السراوات السيع». ثم ازداد عدد السيارات على السبع فقال هؤلاء إن القرآن م 
عسب عنيا ا ١1‏ لمان لعن الع دغر الملعة وعد ان ادركزا أن التسائض 
المذكورة في القران لا تنطبق على هذه السيارات قالوا: إن المقصود من السماوات هي 
المرّات. ونا لم يجدوا العدد مطابقاً أيضاً زعموا أنْ المقصود من «السبع» ليس هو العدد 
سبعة وإنما هو مطلق «الكثرة»! 

أجلء إن ما ذكرناه نناذج من التصرّفات المتعجلة التي قام بها بعض المفسَرين 
أو بعض المتصدين للتفسير (لأن بعضهم ليس مؤمّلا لإطلاق اسم المفسر عليه). وهذا 
ما يعوا إل الأسك العميفرالأل الم 

ويبقى علينا نحن أن نتعظ بهذا الإسقافءإلا ننسج على هذا المنوال وأن لا 
نقيم التفسير على هذه الأسس المهتزة المضطر بة فنتورط في تلك الاشتباهات. فقبل 
الاتعراق إل التحفيق :فى القتران الكريم ل بد النا من القاء بشييل أده تاس كل 
الأحكام المسبقة بحيث نفكر وكأننا لا نعلم 8 عن موضوع التحقيق, ولنلزم أتفسنا 
بأن لينل 'اللوجيد لقم فعتنا قو القراة لقني عي كبن بأسيى اللشتاورة ودلالة 
الألفاظ. وليس لنا أن نقيم فهمنا على أساس علم الأعداد وحساب الأبجد و... 
فالقرآن قد أنزل بلسان عربي مبين. ولا يصدق على الأبله المي القليل المعرفة أنه 
من أهل المحاورة» وإنما يصدق على من هو ملم باللقة بواضو ل التحاون يعنت بريد 
أن يفهم شيئاً من القرآن بذوق عقلائي. 

ومن الواضح أننا نصادف في بعض الأحيان لفظأ يحتوي ملاحظات دقيقة 
يك لأ بكسي للمطلفين عل الألناط: فهمها الا بعد جهرة مضعنة: .ولكن هذا لا 
يصلح عذرا لتفسير الآيات بعيداً عن أصول المحاورة. وهذا الموقف يشبه موقف 
المفسر السياسي عندما يستمع إلى خطاب أحد السياسيين فإنه يستطيع استخراج 
ملاحظات دقيقة من ذلك الخطاب لا تخطر على أذهانناء وهذا الفهم لا يتصادم مع 


اسن المخاؤوة:ولكن هذه اللاخظا عقن عدي عا لأ نا عدون عن هده الأخواء: 


إن القران الكريم يضم إشارات ظريفة جداً وملاحظات دقيقة وكا كان 
الإنسان أكثر اطلاعاً على القرآن فإنه يفهمها بشكل أفضل وأعظم. إذن مقصودنا 
من التفسير حسب أصول المحاورة هو أن لا نفرض على القران ارا عناورغباتنا. 

إذن لا بد لنا من التعمق كثيراء اكه ايض نذا ان تقمت اليهنا من 
أنفسنا. 

نأمل أن يلتفت الجميغ إلى أهمية هذه المسألة, ولنضع نصب أعيننا أن منزل 
التزان ب العلم بأسراره أكثر من أي أحذ.سواهت سوقه يستتظقنا من اى شو 
ننسبه إلى القرآن وذلك في يوم لا تنفع فيه الحسرة ولا الندم. 

الآيات المتعلقة بمعرفة العالم. 

يعلم المطلعون على لسان القرآن أنْ هذا الكتاب العظيم عندما يتحدّث عن 
هذا العالم المحسوس (الذي نستطيع التعرّف عليه بشكل أو بآخر) فإنه يستعمل 
التعبير بالسماوات والأرض: «الله لذي خَلَقَ آلسّهاوات والأرض»#”". 

وانحيانا يضيف إلى ذلك كلمة «ما بينهها» للتأكيد ولكي يكون شاملا لما تحتويه 
البزاوات: والارضن: 

«ومًا خلقنا السهاوات ارظن :ونا نا لاعبين#!'". 

ولواخههنا يففن الأسقلة: 

هل السماوات والأرض مما بينهها هي كناية عما سوى الله.أي هل مقصود 
القران من هذا جميع ما عدا الله من الكائنات الموجودة؟ أم أن هذا التعبير إشارة فقط 
إلى هذا العالم الذي نعرفه أو نستطيع التعرف عليه. وقد تكون هناك عوالم اخرى 


(1١؟)‏ الدخان: 78. 


ولكن هذا التعبير غير ناظر إليها؟ 

وينحل هذا السؤال بنفسه إلى سؤالين آخرين: 

١‏ هل هناك موجودات مادية آخرى غير ما نعرفه قد انصرف عن ذكرها 
القران المجيد فلا يصبح التعبير بالسماوات والأرض شاملا لهاء أم أن هذا التعبير كناية 
عن العام المادي بأجمعه؟ 

١‏ وعلى أساس الفرض الأخير, أي عنموال: العازاث: والارضن: لكل العالم 
المادي. أيكون ذلك بمعنى نفي. المجردات, أم لا يلزم من ذلك نفي العوالم غير المادية 
فقد تكون هناك عوالم أخزى ولكن مثل هذه التعبيرات (السماوات والأرض وما 
بينها) لا تتضمن الإشارة إليها؟ 


لعلهدمين الأتنني أن تدا من معني السزاوات:والا رضن فتعساء لفهل القضود 
من السماوات والأرض هي الموجودات المادية فقط أم أن هذا التعبير شامل 
للمجردات ايضا؟ 

وإذا لم يكن شاملا للمجرّدات فإنتها نواجه هذا السؤال: هل توجد بين 
المخلوقات عوالم أخرى غير عام المادّة بحيث تكون يجرّدة منها وليس في القرآن 
إشارة إليها؟ 

لكي نعرف مقصود القران من التعبير بالسماوات والأرضء لابدٌ لنا من دراسة 
الآيات التي تشير إلى ماهية السماء والأرضء فهل السماء بمعنى الجهة العليا والأرفع. 
أي بمعنى «الفوق» أم هي بمعنى الموجود العالي والرفيع, كما يبدو من أصل اشتقاق 
هذا اللفظ الذي هو «السمو»؟ 

الظاهر أن القرآن الكريم م يستعمل لفظ السماء بمعنى «الفوقية» والجهة 
العلياء وقد تطلق السماء محازا أو تسامحاً ويراد بها الجهة العليا أو الفوق. ولكن كلمة 
الساء ليست هي بمعنى الفوق لأن «الفوق» لا يجمع. والجهة العليا لا تتعدد. وما 
تبنادر البناآمن «القوق» "يدل عل ذاذهاءبيع] تلاحظ أن 'القران :اكيم قذ 
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استعمل أُوْلاً: السماء كثيراً بصورة الجمع. ثانيً: قد ذكر «السماء» بعنوان أنها موجود 
حقيقي وذات واقعية لا أنها جهة فحسب. 

وهنا يأتينا هذا السؤال: هل هذا الموجود وهذه الذات العالية مادية, أم يحردة, 
أم هي أعم؟ لأننا عندما نأخذ بعين الإعتبار كلمة «العلو» فإن اللصاديق الحسية تتبادر 
إلى أذهاننا في البداية. ويكون هذا التبادر بسبب إلفنا للمحسوسات, وهذا فهو لا 
يحدّد المعنى الحقيقي, وعلى هذا فإذا قرأنا هذه الآية الشريفة: 

«إوإن لله هُوَ ألعَل ألكبير”"". 

فلا يجوز لنا أن نقول إن ظاهر اللفظ يدلّ على: «أن الله حال في الأماكن 
العليا جدأ»! 

هذا اعادو لسن انك اللقط برو اش سس الا اعبات نذا 
فإنه لا يمكن الإكتفاء به والوصول إلى الحقيقة من خلاله. 


وهذه اسئلة أخرى: 


2 


هل هذه الساوات الموصوفة أحياناً بأئما (سماوات سبع) و عا اك 
مدكورة بالعدد فتطط سَبعاً شِدَاداً 0 هي مادية أم غير مادية؟ 


إذن أولاً: هل توجد في القرآن إشارة إلى السماء المادية أم لا؟ 

ثانيً: هل هذه السماوات المذكورة مع الأرض مادّية أم غير مادية؟ 

الثاً: هل هي مخلوقة من مادّة موجودة من قبل أم لا؟ وإذا كانت مخلوقة من 
مادة قبلية فما هي تلك المادة؟ 

رابعا: ما هى مصاديق السهاوات السبع؟ 

كل ما نستطيع ادّعاءه حسب ما وصل إليه فهمنا للقرآن الكريم هو أن 


.5١ الحج: 57. لقران:‎ )١9( 
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السباوات السبع ماديّة, ونحن لا ننكر أن الساء قد تستعمل بمعنى غير مادي. وقد 
تكون واردة بهذا المعنى في ايات القران العزيزء ولكن هذه السماوات المستعملة مع 
«الأرض» وعددها سبع سماوات إنما هي مادية. 

ويحتاج هذا الادّعاء إلى دليل. فلنتأمّل في هذه الآية الكريمة: «ثمْ أَسْتَوى 
إلى السََّاءِ وَهيّ دُحَان فقَال ها وَللأرض أنتيًا طُوعَاً أو كرهاً قالتا أتينا طائعين 
* فقضاهن سَبْعَ سَبَاوات ...0#" 

«ثم»: تفيد معنى الترتيب سواء أكان ا 38 أم لفظياً. «وهي دخان»: 
الظاهر أن الواو هنا حالية. أي في حالة كون السماء دخاناء أو بالتعبير المعاصر في 
جخالة كوقا غاذا. 

نا القصوة عق :هده المكالة) هن درك مكالة عق 2 وفيا الناواك 
والأرض.ء أم أن هذا التعبير كناية عن انقياد المخلوقات للخالق؟ 

ليس هذا مورد بحثنا الآن. 

إذن بالتالي خلقت سبع سياوات. ويظهر من الآية أن ما أصبح فيم| بعد سبع 
ساوآت: كاق:ق البدم موتجودا وانهدا وماهيته أند:حكان (أوعان)ة:راقة جل جلالة 
أخرجه بصورة سبعة موجودات فكانت السماوات السبع. 

فلو احتمل أحد أن هذا الدخان (أو الغاز) ليس مادياء فلا بد له من اتام 
ذهنه حسب الظاهر! ان الدخان دخان ماديء وإيجاد سبع سماوات منه تعبير يستعمل 
في الماديات, ولا يرد هذا التعبير في المجردات. 

إذن قد ظهر من الآية أن السماوات السبع مادية. 


(غ+؟) فصلت: .١5-١١‏ 


السماء والأرض 


أ- السماء 

إدكا التعظهرزنا ومن الأب التسايقة مى "كو القماء مذ تاكسب كرتا هاا 
لا يصلح دليلا على أن «السماء» في كل حال هي بمعنى مادّي, فقد تستعمل في بعض 
الموارد بمعنى العلوٌ في مرتبة الوجود.وبمعنى الموجود العالمي. كما في هذه الآية: 

١‏ طإوفي السياءِ رزقكم وما توْعَدُونَ1”. 

فرزقكم وما توعدون (يظهر أن المقصود منه هو الجنة) في السماء. وقد يقول 
بعضهم: إن المقضوة من كون ررقنا في الساء.هو أن الماء ينل من السباء :وه سيب 
اماق فالآية تعر الساء مقف الوق : 

ولكن هذا مجاز والرزق ليس في الساء حقيقة, وكان من الأنسب حينئذ أن 
يقول: 

«وفي الأرض : زُفكم). 
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لأن رزق الإنسان في الواقع ليس إلا في الأرض. 

إذن في مورد هذه الآية. على أقل تقدير يكون الاحتمال الراجح والأنسب هو 
كون المقصود من الساء هنا العالم فوق المادىي. وحسب ما يبدو من ظاهر بعض 
الآيات الأخرى هو أن كل موجودات هذا العام المادي نازلة من ذلك العام فوق 
المادي: 

لوَإِنْ مِنْ شَيْءِ إلا ندا حَرَائه1"". 

فكل شيء هناك.ثم ينزل إلى عالم المادّة, و«رزق» الإنسان أيضاً لا بدّ أن 
يكون نازلا من عند الله. 

فالإحتمال قوي في كون المقصود من الساء في هذه الآية هي السماء المعنوية, 
وهي قابلة للتطبيق على المباحث العقلية أيضاء فالعالم المادي مرتبة نازلة من 
المجردات. ويكتسب وجوده من المرتبة الأعلى منه. ومن جملة ذلك رزق الإانسان فهو 
لا بدٌ أن يكون نازلا من تلك المرتبة الوجودية الأرفع. 


والظاهر أن كون الجنة في السماء أيضاً هو من هذا القبيل: أي أنْ الجنة ليست 
في إحدى الكرات السباوية حسب الظاهر ‏ ولو أن البعض يتخيّل الأمر بهذا 
الشكل ‏ ففي يوم القيامة تتغير هذه العوالم كلها: 

يوم تبدَل الأرض غير الأرض #'". 

«وَآلسّهاوات مَطُويّات بيمينه#!. 

فحقيقة الجنة بوجو الآن في عالم اخر, وفي يوم القيامة تتجسم ويجد الناس 
أنفسهم في ذلك العالم. 


م6 الحجر: "١‏ 
2) ابراهيم: مغ 
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السباء والأرض 0 

؟- الآية الأخرى الواردة في هذا المجال: 

«إن لذي كدنا بآيَاتنا وَاسْتَكيرُوا عَنْيَا لا تفع لل ابوات اليا وله 
يَدُخْلونَ الجنة ختئى يلج َمل في سم ألخياط وَكذلك نزي لمْجْرمِين1#". 

إن أبواب السماء موصدة أمام الذين يكذيون بايات الله ولن تفتح لهم. فهل 
لهذه السماء المادية أبواب يلج متها المؤمنون إلى الجنة وهي مغلقة الأبواب دون الكفار؟ 

ظاهر هذه الآية وذيلها يدلان على أن من تفتح له ابواب السماء فهو يدخل 
الجنةة.وهذا يويد أن الحنة ق. الساء>ءوآن أبواب النساء- آلق: فيهنا المستاد لا تفتتم مام 
الكفار 

ولا يمنا الآن التعرض هذا الموضوع., وهو: هل أن تلك السماء جسمانية أم 
لا؟ وما هي حقيقة الجنة؟ ولكننا نعتقد أن المعاد جسماني» وكما أن «رزقنا» جسماني وهو 
نازل من ذلك العالمء فكذا الجنة لا مانع من كونها مادّية وجسانية وهي نازلة من عالم 
غير مادي, وهذا النزول ليس مكانياً كا لم يكن نزول «الرزق» مكانياً. 

دومع قلف الؤارة هذه الذية الكرسة: 

«إذ قال الحواريون يا عيسى أبْنَ مَرْيِمْ هَل يَسَمَطِيعٌ ربك أن ينزْلَ عَلَيْنا 
مَائدَة منْ السماء كو" . 

فدعا عيسى - - على نبينا وآله وعليه السلام ‏ قائلا: «اللهُمُ رَبَنا أنْزل عَلَيْنَا 
مَائدَة من السماء تكون لَنَا عيداً لأولنا وَأخرنا... #!". 

فهل هذه المائدة قد أنزلت ع يك أم من عالم المجردات؟ 

من المستبعد أن تكون هذه المائدة موجودة في إحدى الكرات السماوية ثم 
أنزلت من هناك على حواربي عيسى(ع). 

4- يقول الله تعالى في كتابه المجيد: 


(6) الأعراف: 0 
(7()5ا) المائدة: ١١81_١١71‏ . 


كرف 00 0 00000 


َ ةف بير 


لِيدَبْرٌ الأمرَ مِنَ آلسّاءِ إلى الأزض ثم يَْرُْ إلَْهِ في يوْم كان مِقدَارَه ألف 
سَنةَ مما عدون" 

يعني أن الله يدبّر امر العالم من السماء نحو الأرض ثم يصعد إليه في هذا اليوم 
القدو الك ةمق سني كد 

فقوله:«إلى الأرض» يدل على أنْ التدبير قد من معنى النزول وهذا كان 
متعدياً ب«إلى». ثم يقول: إن هذا «الأمر» يصعد إليه مرّة أخرى. والظاهر أن 
اميق :قولد د لسع طايه إلى :قد سال له إل قىء اخ ولو كان الضدين عافد رن 
الساء لقال: «إليها». 


وواهم أن اللعاءرى هله الآية أيضا بش العال اموز لأن الك يانه 
الور يي ويه دسي أن المقصود 
فق السراف او فته 001 اسن فنا عسانياءى | انهو ذلك العال العم الذي فيه 
خرائق كل ىم 

وناك اناك اخرى اننا سمكى ان عفاد تا كين النان اللاعسانة 
موجوةة اما 

ويبدو من بعض الآيات (ويمكن اعتبارها الفئة الثالثة في الحقيقة) أن 
التصودمن النبواد فيه لبن سد 'الموارات اللسي رلك مدل كوله تمال: 

«وأنْرّل ه ف السراد ةا 

وسوف نذكر فيها بعد أن السماوات السبع - حسب استظهارنا من الآيات ‏ 
لا تدركها أبصارناء وهى محيطة بكلّ ما نراه. فالماء أيضأ لا يتم إنزاله من أي كرة 
ارق وإنما مكان نزوله هو جو الأرض نفسها. 


١م)‏ السحدة: 6. 
(4) البقرة: 71١‏ 


الضراء والارطن ا 0 ا 


فالساء في الواقع قد استعملت في هذه الآيات بالمعنى الثالث غير السماوات 
السبع المادية وغير السماء التي تعني عالم المجردات. 


ب - الأرض 

-١‏ في القران الكريم تستعمل كلمة «الأرض» بمعنى الكرة الأرضية من دون 
شك ولا ريبء ولكنه في بعض الموارد قد استعمل هذا اللفظ «الأرض» بمعان أخرى. 
ان «الأرض» بمعنى الكرة الأرضية.اسم خاص. أي أنه 95 9 ولكن 
الأرض انتعمل اخيانا بعتي قط الأرطهبوهذا الس تدعا لله انع عل 
«أرضين», مثلاً يقول الله تعالى مبيّناً حكم «المحاربين» بأنه نفي من البلد: 

«أو ينوا من الأرض #:". 

دزا الملحارييق إخر اندهع من “البلن الذى بقطنوية قيةى,وهذا :ظاهر فى آند 
إخراج من وطنهم لا من الكرة الأرضية. 

إذن «الأرض» من الناحية اللغوية لما معنى الجنس, .ومن الناحية المنطقية طا 
معنى «النوع». 

وف بتكن اللفات الأووية قد يعون قرفا ين هذين العيق اسحتارن لا 
لظ 07 


ا وأحياناً يستعمل القران الكريم لفظ الأرض بمعنى «عالم الطبيعة» ىْ 
مقابل السماء التي تعني حينئذ عالم ما وراء الطبيعة»كقوله عر اسمه: 


.37 المائدة:‎ )٠١( 
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بشن ا ما رسا مون 

طوَلكنهُ أَخَلدَ إلى الأرض واتَبَعَ هوا فَمَثلَهُ كَمَمل الكلب»ه"". 

لو أردنا لرفعناه بفضل المقامات التي منحناها له ولأوصلناه إلى المناز ل الرفيعة, 
ولكنه( بلعم بن باعو را)التصق.بالارض وتعلق بها قلبه واتبع رغباته فهو كالكلب ... إن 
هذا التعلق لا يختص بقطعةٍ من الأرضٍ ولد بمكان معين وإنما هو حب لعام الدنياء 
وبنذا الاطلاق اتصيم الساء المادية أيضا عر | من الأرطن 

1 لما لك إذا يل َك لقو يبيل ألله 0 إلى آلأر ض 4" 

مثل شيء ثقيل الوزن فهو يميل نحو الأرض ليقع عليها. «إثاقلتم» كانت في 
الأصل «تثاقلتم» ومعناها: 

لاذا تتباطؤون وتتعلّقون بالحياة الدنيا؟ ولاذا لا تحيّون أن تكونوا مخفين حتى 
لتو دين فى هذه الدقا»فاني مكل طبن ف | نقلات ققعاه زا لير كل سارل 
القفز فإنه يقع على الأرض 

ويحتمل هنا ايضاً أن لا تكون الأرض بمعنى الكرة الأرضية. إذن إطلاق 
السماء والأرض على غير السماء الدخانية (الغازية) وغير الكرة الأرضية ليس خطأ 


وإنما هو إطلاق صحيح وتوجد شواهد تؤيّد صححته. 


عدد السهاوات 

كا يظهر من بعض الآيات فإن عدد السباوات هو سبعة: 
فسَواهن 0 بع سهاوات 1#" . 

«إفقضاهن سبع بع سهاوات ##ا*'. 


.١956 الاعراف:‎ )١؟(‎ 
التوبة: 8”؟.‎ )١6( 
.79 البقرة:‎ )١4( 
.١7؟:تلصف‎ )١6( 


السباء والأرض 0 


إذن لا يبقى أثر للشك في أن السباوات سبع. وأن عدد السيعة هنا بالمعنى 
لحقيقي للسبعة وليس هو عنواناً للكثرة لأنه: أولاً: خلاف ظاهر الآيات ولا سيما في 

عض اللواره ديق أكتقث الآرالق و السير عن النيارات كلية الع فق 

لوَيئَيْنَا فوقَكُمْ سبْعاً شداداه”". 

ثانياً: إذا استعمل عدد السبعة رمزاً للكثرة فلا بد أن يكون العدد الواقعي 
المقصود في حدود السبعة, قل منها أو أكثر منها قليلاء فلا يصحٌ مثلا استعمال السبعة 
لأشياء يزيد عددها على الثلاثائة. بيندا نحن نعلم أن علاء الفلك يقدّرون عدد 
المجرات اليوم با يزيد على الملايين. ففي هذه الصورة كيف يمكن استعبال العدد 
«سبعة» لبيان كثرتها؟! 


هل الأرض واحدة أه أكثر؟ 

يظهر بوضوح من الآيات أن الأرض واحدة ولم يرد في أيّ آية التعبير 
ب «الأرضين». 

وله روسن انعم تمدو الكرض لانن تاذ ل هده الايد 

الله الذي خَلقَ سَبْعَ سَهاواتٍ ومن الأرض. مهن يتَنزّل الأمر بِينهنٌ 
عيبن 

ولكننا نلاحظ أنه في نال نيما اها م يجر التعبير ب «الأرضين». وعلى 
هذا فليس فيها دلالة قطعية على تعدّد الأرضء وليس من المعلوم أن «مثليّة» الأرض 
للسماء في أية جهة: من جهة العدد أم العناصر أم من حيث الاتقان. 


(5 النباأ: 17. 
)١7(‏ الطلاق: ؟7١.‏ 


ص 
٠‏ وه 
"٠‏ 9 
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قد تكون هذه المثلية من جهة «الخلقة» ىا يفهم من هذه الآية الشريفة: 

«الّذي خَلَقَ سَبْعَ سَهاوات طبَاقاً ما تَرَى في خَلْق الرّحْمن مِنْ تَفاوْتٍ 
فأرْجع الْبَصَرَ هَل ترى مِنْ فطوري”". 

أجل ان احتمال قصد تعدد الأرض في الآية السابقة (؟١‏ الطلاق) ضعيف, 
لأن القران قد استعمل الأرض مفردة في جميع الموارد. ولكنه لا يمكن نفي احتمال 
تعدّد الأرض إطلاقاً, لا سيما إذا أخذنا بعين الإعتبار نص بعض الأدعية الواردة على 
لسان المعصومين عليهم السلام حيث نجد فيها التعبير ب «الأرضين السبع»؛ وفي هذا 
المورد أيضأ لا يمكن القول أَنْ مقصود الإمام(ع) وجود سبع كرات أرضية, فقد يكون 
قاصداً إلى انقسام الأرض إلى سبع قطع. فالأرض تتكون من عدّة قطع يابسة قد 
هرك يهن اماك رلك هذا القني ابضا لبن اسهد مسن :لان انين وادريا ايان 
نع أنيا لا يتضكل تيبا فاضل مالىء وكا كان معرزوفا ى. العضون الغابرنة فانم 
يقسمون الأرض إلى سبعة أقسام ويطلقون عليها اسم «الأقاليم السبعة». 

ولا بد لنا في خاتة المطاف أن نؤكّد على أنْ هذه جميعاً احتمالات وعلى مستوى 
الاستظهار, ولا ترتفع إلى مستوى الرأي اليقيني. 


زمان خلق السماء والأرض 

قال الله تعالى فى كتابه العزيز: 

«إِنْ رَبكُمُ الله آلّذي حَلَقَ آلسّماوات وَالأرض في ستة أيّام ثم آستوى عَلى 
الْعَرَشُ #"", 1 

باتقو امود هن كز له «ستة أيام #؟ 

كان من المسروف عند بنىي إسرائيل وأهل الكتاب ولا سيها اليهود أن الله 


(م١)‏ الملك: ؟. 
(19) الاعراف: 04. 


الساء وال رضن 0 


سبحانه قد بدأ في الخلق يوم الأحد, وانتهى منه يوم الجمعة, ثم قضى يوم السبت في 
الاستراسة وركذا كا هدو اطلقزا غل ذلك اليوم اسم والسباك»! " والظاهر أن 
«السبت» في الأصل هو بهذا المعنى, ومن هنا فإتهم يعتبرون يوم السبت عطلة عامّة, 
وقد طرح هذا الموضوع في التوراة «سفر التكوين»)"". 


الظاهر أن هذا الاحتمال بعيد جدّاً لأنْ «الأيام» من وجهة نظر علم الجغرافيا 
هي عبارة عن فترة حركة الأرض حول محورها (الحركة الوضعية). ويطلق اليوم في 
اللغة أحياناً في مقابل الليل فيكون مرادفاً («النهار». فيصبح اليوم أعمّ من النهار 
بحده رس الكل والسار هنا 

فقبل خلق الأرض والثبمس والسماء لا يمكن تصور اليوم؛ فلا وجود هناك 
للسبت ولا للأحد. ولو كان لدينا نضّ صريح على هذا الموضوع فإن أقصى ما 
نستطيع قوله هو أَنَ اليوم هنا يعني زمانا يعادل أربعاً وعشرين ساعة, ولكنه لا وجود 
مثل هذا النصّء ويزداد الأمر وضوحاً إذا لاحظنا أن اليوم قد استعمل في القران 
لعن عض اخ افال هال 

١-#قال‏ إنك ألْيَومَ لَدَينَا مَكينْ أمين4"". 

فهل يعني هذا إنك اليوم أمين فحسب دون يوم غد؟ 

١-9تستخفوتها‏ يَوْمَ ظَعدكُم وَيَوْمَإقَامَتكُم ...74" 


أى أن لامعل الك يهن لود الأنماء بيونا وكبانا وه تققيطة ريق 


(١٠1)سَيَت:‏ أستراح, السبات: النوم أو أوله, والسبت: يوم من الاسبوع بين الجمعة والأحد. 

(١؟)التوراة:‏ بالمعنى الأخص تطلق على الأسفار الخمسة للعهد العتيق (التكوين,الخروج, الأحبار, العدد, 
التثنية) وتطلق أيضأ على يفف موسى في الأخلاق والتشريع. ولكنهم أحياناً يطلقون على الكتاب المقدس 
بأععة انس التوراة تشاها. 

(0؟ اورسف اه 


(؟7) النحل: م 


سفر كم وحضركم. 

فهل المقصود من اليوم في هده الآية ما يعادل )١85(‏ ساعة فقط من السفر 
والمضرة 

من الواضح أن المقصود هو زمان الحضر وفترة السفر, مع الأخذ بعين الاعتبار 
ا الحرايه افون اق القران المجيد حياة مخاطبيه في هذه الآية 

١‏ 99 يومَاً عند 5 كآلف سن َه تعدو ا 

-ؤتفرُ اللائكةٌ والرُوح. إِلَيْه في 
سنة ك!”'. 

فهل المقصود في الآية الأولى ألف سنة, وفي الآية الثانية ‏ حمسون ألف عام من 
السنين المتعارفة عندناء أم المقصود بيان طول فترة العروج وعظمته؟ 

اخوالان كل متي متخيم..والاحتال الأول 'ليعن بيعيدا. ققد اير ادمقة أنه يمتد 
خمسين ألف سنة بالضبط لا أكثر ولا أقل. أو المراد في الآية السابقة ألف عام بالدقة. 

وتشبه هذه الآيات الأربع المذكورة سابقا عبارة واردة في نج البلاغة 
(حول الشيطان الرجيم): 


(دوقد عبد الله ستة الاف نئة لآ يدرع امح نمق الدانيا انمق سنن الأنفر 7 


ابرتر 5 - 2 
في يوم كان مقذاره حمسين الف 


أجل من التأمل في جميع هذه الموارد يمكن القول أنه يحتمل أن يكون المقصود 
من قولها سنة أيَام. ست" مراحل للخلقة: ولكن. ما هى .حقيقة هذه المراخل. 'الست: 


(4؟)الحم: ا 


(51؟) نبج البلاغه. الخطبة المفاصعه. 


الها نوالا رضن يي ل 0 


وكيف كانت وبأىٌّ ملاك كان هذا التقسيم؟ 

ما في أيدينا ميق الذياك والروايات لا يسعفنا بشيء حول هذه الأمور, غاية 
ما في الأمر انب الآيات الكرسة تند يوق تلق التواراكة:ويرمين اخرين كلق 
الأرض, ويومان أظ لتقدير الأقوات والأرزاق قال عر وجل: 

«فقضاهن سبع ع سماوات في يَوْمَين 7" 

«قل تنكم لتَكفرون بالذي خلقَ الأرض في يَوْمَين 14". 

#وقدرٌ فيها أقوّ اتها في أربعَة يام سيراء للسَائلينَه!"". 

يمكن أن يحتمل الياحث كون المقصود من يومين في خلق الساء أن خلقها 
قد تم في مرحلتين: منها كاققدفنها تضبوورة غاز اونويفاتهبوالمريفلة اللاحقة 
أصبحت فيها سماوات 

وكذا الأمر في ما 0 بالأرض. ففي المرحلة الأولى كانت بشكل غاز أو 
سائل, وفي المرحلة الثانية (أو اليوم الثاني) 555 فيها ده الضورة الصلة زولا 
تزال أعماق الأأرض سائلة لحدٌ الآن). 

ما إنه لماذا كانت ستة أيّام وبأيٍّ اعتبار؟ فذلك ما لا نعرفه بالدّقة. 

فهل ما في الساء والأرض قد تم خلقه في ستة أيَام أو ست مراحل بشكل 
مستقل ومنفصل. 1 أن يومين منها مثلا يختصان بخلق السماء. ويومين آخرين لخلق 
الأرش:» وتو سين ايذنا لأقوات الأرض( أي خلق الأرض في يومينء ويوم اخر 
لإعدادها للإنبات. ويوم رابع لتهيئتها لظهور الموجودات الحيّة. ففي المجموع تكون 
المراحل أربعاً). 

كل هذه احتمالات صرفة ولا يوجد في الآيات ما يؤيدها. نعم. يستطيع الدارس 


(10؟) فصلت: ؟١١.‏ 
(54؟) فصلت: 5. 
(559) فصلت: ٠١‏ 


إرفف ايا 0010 ع0 


أن يقول بإطمئنان أن هذه الآيام الستة ليست هي بمعنى الأيّام المتعارفة عندنا جيث 
يكون طول اليوم )١115(‏ ساعة. 


كيفيه خلق السهاوات 
هل أن السماوات قد خلقت في عرض بعضها أم أن بعضها يكون فوق البعض الآخر؟ 

في مورد الأرض وحسب بعض الروايات القائلة بالأرضين السبع, احتملنا أن 
يكون المقصود من هذا التعبير أقسام الأرض كالقارات في العصور القديمة حيث 
كانوا يسئوها بالأعاليع السيعة وى ق عرض يعضها: فهل :اق هوره الساء أيضا 
يمكن القول إن السماوات كائنة إلى جانب بعضها كالأرض بحيث تشكل بمجموعها 
نلعا كروا واحدا؟ 

يبدو لنا أن هذا الاحتمال غير صحيح بالنسبة للسماوات, لأن القرآن الحكيم 
يعبر ب «الطباق» بالنسبة للسماوات وذلك في موردين هما: 

«الذي حَلقَ سَبْعَ سَهاوَاتٍ طبّاقاً ما ترى في خَلّق ألرّحان مِنْ تَقَاوتٍ 4" 

«ألم تروا كَيّفَ حَلَق الله سبع م سماوات طباقاًه"". 

فمن كلمة «طباقأ» يفهم أن السهاوات السبع يستقر بعضها على بعض بشكل 
تنطبق على بعضهاء فهي سبع طبقات لا سبع قطع إلى جانب بعضهاء وظاهر هذه 
الآيات يدل على أن السماوات يقع بعضها فوق بعض . 

وهناك دليل آخر وهو أن القرآن يذكر سماءً يطلق عليها اسم «السماء الدنيا», 
وَظَن بعظهم أنها سناء«دلياناء بيقها «الدنيا» هنااضقة: فكون المعتى أدتى ساءة 
ويستفاد من هذا أن السماوات الأخرى فوق هذه السماء بالترتيب, وأنها أبعد من تلك 


)3١(‏ الملك: ؟. 


السماء والأرض ا 0 


الساء بالتية اليذاء وتوسه ملاحظة أخرئ تبط من الآيات: الكريعة وهي: أن 
النسسوم الى سطع رويفها أخنضن كاتا من التداء اللااان الى يفن ادق 
السماوات ‏ فالساء الدنيا أرفع من هذه النجوم. يقول تعالى: 

«إنا ينا السَيَاءَ الدنيا بزينة آلكواكب»'"". 

إن ما يبدو من ظاهر الآية أن هذه النجوم التي هي زينة والتي نراها فوق 
رؤوسناء إنما هي معلقة في السباء الدنيا ولا علاقة لا بالسهاوات الأخرىء وغاية ما 
يمكن قوله هو أن السماء الدنيا تشتمل على هذه النجوم, فهي فيها معلّقة كالمصابيم 
المضيئة: 

لوَرْينا آلسَاءَ الدّنيا بمصابيح وَحفْظأً”". 


ولا علاقة لها بالسهاوات الأخرى, وإلا لكان من الأنسب أن يقول: «زيتا 
السماوات». 

ما كيف تكون السماوات الأخرى؟ أطا نجوم ونحن لا نراهاء أم ليس لا 
نجوم, وما هي كيفية خلقها؟ / 

كل هذه الأمور غامضة بالنسبة إليناء ولا نستطيع أن نفهم شيا عنها من 
اكاك 55 

يقول الله تعالى:ظإوَحَفْظْتَاهَا مِنْ كل شَيْطَانِ رَجيم 4 *". 

فنلاحظ أنه بعد ذكره للنجوم وأنها زينة السماء يطرح موضوع «حفظ 
السماوات». فما هو المقصود من هذا الحفظ. وما هو دور النجوم في حفظ السماوات؟ 


(؟5) الصافات: 5. 

(5؟) فصلت: .١7‏ 

(4؟) وقد جاءط وحفظاً» في الصافات: ,1١‏ ,. 
(0") الحجر: .١7‏ 


قبل الكواف عل هده الأسكلة د كر يان كون العو زيقة لاتيعى أن ارقي 
الرحيدةهى الزعار قلا ني :امن الأناقه وان الآناك تقول أن التجو أبضناً 
زينة للسماء. ولا تدل الآآيات على الحصر في الغاية منها. كما ورد في قوله تعالى: 

جزعلانات وَبالفمٍ ها يون 

حيث نجد أنَّ النجم لم يخلق فقط للهداية. وما هذه فائدة يستطيع الإنسان 
أن يستفيد منهاء ولا سيهما في زمان نزول الوحي. 

فها هو معنى حفظ السماوات؟ 

يمكن دراسة هذا الموضوع عد ادو 

١‏ الحفظ بمعنى الإبقاء أي حفظها من الزوال: 

«إنَ الله يُمْسك آلسّهاوات والأزض أن تزولا وَلَئِنْ زالتا إن أَمْسَكَهيًا منْ 
َحَدٍ منْ َعْده إنهُ كَانَ ليما عور" 

ولعل هذه الآية: 

لا و حفْظع 4 

أي لا يصعب عليه حفظ السماوات والأرض. واردة بهذا المعنى. 

-١‏ بمعنى حفظ النظام.أي المحافظة على السماء والأجرام العلوية من التفتت 
والسقوط وبالتالي يؤدي ذلك إلى هلاك أهل الأرض وتدمير الأرض: 

«ويمسك ألسّماء أنْ نَقَعَ عَلى الأرْض إلا بإذنهي"". 

ويظهر أنّ معنى الآية هو حفظ النظام من التشتّت. 


ولكن ما هو معنى هذه الاية: 


(3؟) النحل: 15. 
(/19) فاطر: ١غ‏ 
(18) البقرة: 106. 
(95) الح 316 


الساء والأرض 00 ا 

لوَحفْظاً مِنْ كل شَيطَانٍ مَارد 4" 

يتبادر للانسان ذل وهلة 1 اله سبحانه بحفظ الساء والأرض من قيام 
الشياطين بالإخلال في النظام. فيكون «الحفظ» هنا بمعنى المحافظة عليها من الزوال. 
أي لا يقتصر العجز عن الإخلال بالنظام على الموجودات التي لا شعور لطاء بل وحتى 
الموجودات ذوات الشعور أيضا لا تستطيع ذلك 

ويتوقف هذا الفهم للآية على اعتبار «حفظ» مفعولاً مطلقاً لفعل محذوف أي 
زوعكلناها جما 

رلكق عقاف الخال اخر برهو أن تكويق «حفظا مشولة له أ ورا الساء 
لأجل الحفظ». وني هذه الصورة يصبح للنجوم دور في طرد الشياطين عن الساء., 
ولكوديا يحقيقة هد لدو 

لبينا تفهم ذلك يشكل دقيق: 

ولتأييد هذا الإحتمال نستطيع أن نذكر آيات ألخرى: 

«لا يَسَمَعُونَ إلى أَخَلَا الأغلى وَِعَذَفُونَ من كل جانب14". 

فالشياطين كانوا يصعدون نحو السماء لاستماع الأنباء الغيبية والاطّلاع على 
حوادث 00 سرون ومقاعد لإإستراق السمع: 

«وآنا كنا نَقَعدٌ منها مَقَاعدَ عد للسمع 1 

أما "كنك يسعطيغ فؤلاء: إساراق ابس » ن تلك المجالات. فهذا مما لم يبينه 
القرآن ولكن الباحث يستطيع أن بذك عض الرعوم هل نسترى التسوال. .. 

5 تبفعر تلك' الآرة بيذا الشكل: 


(٠غ)الصافات:‏ ل. 
(١غ)الصافات:‏ م 
(؟4) الجن: 4. 


دم أ و ا اج هيه لدماره عام اق 1ه عه 6 "القن ه يواج 6ه تاعاق اماج فنا واه هه وفوا مهاه هماه ههه له دهده #اهاوبة ثاه وله دتفانة معارف القران 


#فمن يستمع الآن يجد له شهاباً ر صداً "6 

وتوجد آية أخرى في هذا المجال: 

«وَجَعلنا السّهاءَ سَقَفَاً تحفوظاًي". 

وبعض الذين ألفوا كتبا باسم التفسير كتب يقول: إن المقصود من «السماء» 
في هذه الآية هو جو الأرضء فقد خلق هذا الجو بشكل بحيث يحول دون سقوط 
الصخور السماوية على الأرضء ونحن نعلم أنه من وجهة النظر العلمية قد تم إثبات 
كون الأرض معرّضة بإستمرار لرشها بالصخور السماوية, ولكن بمجرّد أن تصل هذه 
الصخور إلى جوّالأرض فإئها تتحوّل إلى غاز بسبب السرعة اطائلة والاحتكاك 
القتديد:: ومن .هنا سمى حو الأرطن بومخفوظا»: 


ولكن هذا الفهم للآية غير صحيح, فلو كان هذا المعنى هو المقصود للزم أن 
يقال: 

وجدلنا لتقن بجا فظاء وليين متو . 

ند أن المفضوة:من :والسناءه اق :هده الآية عل قل تقدير ليس .هذا ال 
فحسب تعبير القرآن تصبح السماء سقفا يغطي هذا العالم المحسوس, وهو سقف 
حفوظ من الزوال أو من السقوط. وهو المعنى الأنسب كا يظهر. لأن خطر السقف 
يكمن في سقوطه. فمن المثير للاستغراب أن ترتفع فوق رأس الإنسان مثل هذه 
الموجودات العظيمة ثم لا تسقط عليه, يقول الله سبحانه: 

«الله الذي رَفْعّ السّهاوات بغير عَمَدِ مويه ه401 

ويتصور هذه الآية تفسيران: 


(45) وسوف يذكر توضيح أكبر هذا الموضوع في البحوث اللاحقة. 
(6غ) الا نبياء: فر 
(6غ) الرعد: 9 


السماء والارض ا ا ااا ا ا 0 


-١‏ أن يكون المقصود من قوله «بغير عمد ترونها» أنه لا وجود لأعمدة مرئية, 
بع أنّ وترونها» قد أحذت طقة [وعسم. 

وهناك رواية تتضمن هذا المعنى. 

وحسب هذا التفسير قد تكون هناك أعمدة للسماء في الواقع ولكنها ليست 
قابلة للرؤية البشرية. 

-١‏ أن يكون قوله «ترونها» جملة معترضة, فالمعنى أن الله قد رفع السماوات 
فوق رؤوسكم من دون عمد وأنتم اما أنه لا وجود للأعمدة فيها. 

وعلى أي حال فكلا التفسيرين حتمل. ولا مانع من تصور أي واحد من هذين 

والنتيجة: أن ما يفهم من الملاحظات التي يذكرها القران بالنسبة للسماوات 
هو أن الله سبحانه يحفظ السماوات من الزوال ومن السقوط والطوي. 


العرش والكرسي 

لقد ورد في القران الكريم اسم شيئين اخرين غير السماء والأرض مما بينههاء 
وها العرش والكرسي. 

فبالنسبة للكرسي توجد اية واحدة فحسب هي قوله تعالى: #وسع رةه 
السّهاوات وَآلأرضٌ)0 

ولكنه بالنسبة للعرش توجد ايات عديدة. 

ويثار في هذا المجال سؤال يقول: 

هل العرش والكرسي شيء واحد؟ 

ظَنّ البعض أنهها شيء واحد وله اسمان.فالعرش باعتبار الدلالة على أريكة 
السلطنة ومنبع القدرة, والكرسي باعتبار سرير الحكم ومقر إصدار الأوامر. فكلا 


(1غ) البقرة: 5806 


ا 00 معارف القران 


التعبيرين كناية عن لمقام الذي ينشأ منه تدبير أمر العالم. 

ولكن هل أنهها ا شيء واحد ْم شكان؟ 

فذلك ما لم نجد عليه دليلا يقينيً من نفس القرآن الحكيم. ويمكن القول 
بالاستناد إلى روايات عديدة ‏ إن العرش والكرسي شيئان متفاوتان. ولعل ظاهر 
القران ينصرف إلى ذلك. 


الموضوع الآخر في هذا المضار هو: 

ما هي حقيقة العرش والكرسي؟ 

فهل هما كناية عن مقام الإدارة والتدبيرء أم هما موجودان حقيقيان مثل سائر 
ظواهر العالم؟ 

لعل بعض الآيات يشير إلى أن المقصود من العرش هو مقام السلطنة 
والر بوبية والتدبير الإلي. ولا سيا إذا أخذنا بعين الاعتبار أن القرآن يذكر بعده 
غالبا تنظ العذوو وتظا ترم مضا نفو قال تعالل: 

6 أستوى عَلى لْعَرشٍُ يدبر الأمركع "0 

فهذه الآية تعيننا على استظهار أن العرش لا يعنى موجوداً يستقر عليه 
البازق غز .وجل» لأن اه حل شائه لبس سا نيا. 

إذن هذا التعبير كناية عن مقام الر بوبية. ونذكر هذا على أنه احتمال فقط. 

وقد جاء هذا التعبير «#استوى عَلِىْ اعرش في سبعة موارد في القران. ومن 


جملتهاء قوله تعالى: 

«إن رَبَّكُمُ الل الذي خَلْقَ آلسّماوات والأرض ف ستة ة يام َم أستوى عَلى 
العرش 0 
(/ض؟) يونس: 9 


(4غ) الأعراف: 04. 


النناء: وال رضن 1 ذ[ذ[1[ذ[ز[ز [ ز[ز ز [ 1 000 


والتحف ال الاخن هو ان الفرن اسم لمخلوق معين. وتؤيّد هذا الاحتمال سبعة 
موارد أخرى في القران وصف الله فيها بانةدرت العرش. ومن جمتلها. فوله تعالي: 

«فَإن تولّوا فقل حسبي الله لا إله إلا هُوَ عَلَيْهِ تَوكلت وهررب ألعرشٍ 
لظيو" 

فمن ظاهر هذه الآية يستنبط أن العرش موجود وربّه الله. 

وليس بمستبعد هذا الاستظهار من الآية. وإن كان الاعتهاد على هذا الظاهر 

ليمك التعويل عليه كتير لألد :بض الآياك :قد اطيق يرت إل اسم مع بقل 
قوله: «رب العرة», فالعزة ليست موعزدا فلت ول جلاهرة سما نيت يكو الله 
زكاةواما اللرث هنا تمع الضاعب: أ ضاحب العزه أوؤو العزةدبوى هذه الآية النى 
هي مورد بحثنا يمكن أيضا أن يكون معنى «ربٌ العرش» هو «صاحب الملك والتدبير», 
ولكن لدنيا آية أخرى هي أوضح دلالة من تلك وهي قوله تعالى: 

«الْذِينَ لون العرش وَمَنْ وله #'*:". 


فمن المستبعد أن نقول إن هذه الآية التي تذكر عر شأوله حاملون ويحيطون به 
ره إنما هي تعبير كنائي عن مقام الر بو بيةء بل الظاهر أن هذه الآية تتشير إلى 
لسر ورك ا 1 ويظهر هذا المعنى أيضاً من هذه الآية: 

«ويحمل عرش ربك فوقهم يُومئذٍ ثهانية به(01. 

وصحيح أنه لو كان لدينا دليل قاطع على خلاف ذلك لأمكئنا تأويل هذه 
الآية. ولكن ظاهرها هو هذا الذي ذكرناه. 

ولعين نمق البعند أنضا هذا اتح اوسن أن يكون الفوش: ققدم الاناك 


.١79 التوبة:‎ )]9( 
./ غافر:‎ )6( 
.١7:ةقاحلا‎ )60١( 


1 عه اماه عفاي ف لاطا لق اا ناه اه واه لاك نيع 6م608 626 اه 4 أ وه 14628 ماو عدهاه فاه وال دنه مد 1 لاه 68 801814 معارف القران 


موعودا عتنقياء ون الآاك الأغرى كيرا كثانياواكتة حال لا خار من كلت 

فالنتيجة أنه في هذا المورد توجد ثلاثة احتمالات: 

ال أؤسكون تعير ا 116" عن مقام الر بوبية وتدبير العالم. 

١‏ المراد منه في كل يحال أنه موجود حقيقيء ولكن التعبير «استوى عَلى 
الْعَرش "5 5 تعبير كناني. 

وهذا يشبه قولنا في الكناية: «زيد عريض القفا»'””. فالقفا حقيقي ولكن كونه 
عريضاً إنما هو تعبير كنائي. 

جمع المعنيين, والتفصيل في الآيات وذلك بالقول إنه في بعض الآيات 
حقيقيء وفي بعضها الآخر كناية. 

أما حسب | الروايات فالعرش مخلوق حقيقي, وقد دُكر له فيها حاملون 
يتمتعون بأوصاف معينة, وتعتبر هذه الروايات أقوى مؤيد للاحتمال الثاني. 

2 4 2 

كل هاا ذكرناة لد الآن كان دراسة نحمول السياوات والأرضن. والعرش 
والكرسي في القران الكريم. وهذا هو الذي انتهى إليه فهمنا في هذه الموارد. ولم تكن 
غالية من الأهات زول ببتدرابا قاطما فق أن يوالع من هذه الخالات 

نهاك بيعوية- ا خرف جدول تديين السنازات ران رقي زخلى اراس اده 
والأرضتة قالش اميك يعجو ةاجاتة بض التواهر: نظزقا هلها الب الاباك 
الإهية. وقد ذكر في بعض الموارد موضوع تدبيرهاء ويعتبر خلقها مرحلةً من مراحل 
تدبير العالم. 


(01) في الكناية يستعمل كل لفظ مفرد في معناه الحقيقي. ولكن مقصود القائل هو اللازم لمفهوم الجملة. 
(65) الرعد: ]8 
(08) كناية عن أنْ زيداً من الحمقى. 


ظواهر العالم 


فى المثانسه يعد فراسة الآيات: المتعلقة يخلق السنا وات .والا رظن أن تشر 
- بصورة سريعة ‏ إلى ظواهر العالم والحكمة من خلقهاء مما وردت الإشارة إليه في 
القران الكر يم: 

فهناك ايات تتعرض لخلق القمر والشمس والنجوم, وتبين ما في خلقها من 
حكم, ومن جملتها: أن الإنسان يحصل على الحساب من خلال حركة الشمس والقمر, 
قا لهال : 

«وَالشَمسٌ وَآَلقَمَرٌ حسبّاناً4". 

رقد لرردت ف الكتان اللكنو إقنازات أيها تعلى ركني بحركة الشمسن والقهر 
ونظامهاء والأوضاع التي يتخدّها القمر. كا في هذه الآية الكريمة: 

«والشمس والقَمَرَ وََلنجُومٌ مُسَخْراتٍ بأمْره4". 

وقد استعملت كلمة «التسخير» بكثرة قي لاه سواء أكان ذلك في مورد 


)1( الانعام: 53. 
0( الأعراف: غ. 


الكرات الساوية. أم الظواهر الأرضية, أم 58 ف مورد الأهار والبحار والسفن 
وغيرها. 

والتسخير في اللغة بمعنى التذليل والتسهيل, وتستعمل عندما يتخذ أحذ 
عاملا أو وسيلة لتحقيق مقصوده. 

وقد تخيل بعض من لم يكن لهم إطلاع على القران ولا إلمام باللغة والآداب 
العربية أن آيات التسخير تعد من تنبّؤات القران. وهم يقصدون من هذا القول أن 
الإنسان مثلا سوف يسخر الكرات السباوية! بينما القران يجعل التسخير فعل' الله لا 
فعل الإنسان . والمقصود أن حركة هذه الأجرام مع اثارها الناشئة منها كلها تحت 
سطرة الأنبى الاكىه تهجو تان التذى وني كل تتىء 3 موطعه تين ررم 
بخصائصه وأخضعه لأمره لكي يحقق الهدف العامٌ الذي هدف إليه من وراء خلق هذه 
الوسودات: 

وَآَلشَمْسٌ تجري مُسْعََرَ نه ذلك تقديرٌ العَزيز العليم * والقمر قدرناه 

منَازل ختى عَادٌ كَالعرجُون ألقَديم لذ الشمس يتيفى ا أن تذركٌ َلقَمَرَ وَلا 

ليل سابق ألنبا' َكل ٍ فلك يسبحون 1#". 

وقد أشرنا ‏ في موضوع التقدير الذي مرّ في الجزء الأول إلى الآيتين الأولتين 
وقلنا أن تبيتان ماق خلق القمر والشمس من نظام كر بحيث: ل يمطظتمان 
ببعضهما. ولا يجذب أحدهها الآخر إلى الحد الذي يعوق حركته. 


ونحاول هنا أن نلقي الضوء على الفقرة الأخيرة من هذه الآيات وهي قوله 
17 
5 0 22 مه > 
##ووكل في فلك يسبحون#. 
فقد يظنّ البعض أن ذكر الفلك في هذه الآية يؤيّد ‏ بنحو من الأنحاء ‏ علم 


فة يس : 74 - 6 


القلك القيي القائل: إن الكل واتحدةهى السارات: تلكا معننا. 

ولا بد من الإلتفات إلى أن علم الفلك القديم مبضّ على فرضية تعتير اليوم 
باطلة. 

فالقدماء كانوا يعتبرون الفلك جسا شفافاً ليس قابلا [ «الخرق والإلتيام»!؟". 
فهو ليمن قابلا لأن ينقد طلم قى »وهيل عليه الكؤون والقساف: والحاضل انيم 
كانوا يعتبرون الفلك جرماً شفافاً قد سُمَرت فيه الكرات, وكانوا ينفون الحركة عن 
الشمس والقمر والكرات الأخرى. وينسبون الحركة فقط للفلك. 

ما القران الكريم فهو يعتبر الفلك مثل بحر تتحرك فيه هذه الأأجرام وتسبح. 
ومن الواضح أن المقصود منه هو ذلك الفضاء الذي تتحرّك فيه هذه |الأجرام, وتعين في 
ذلك الفضاء مدار حركتهاء ولا يتفق هذا مع قول القدماء بأن الفلك يتحرّك, وهذه 





الأجرام ثابتة فيه. 

وبناءٌ على هذا فالقران الكريم يرفض منذ البدء الفرضية التي قدمها علم 
الفلك القديم. وعلاوة عل ذلك فالترام شول: 

وَكل ف فلك يُسبحون #. 

أي كل واحد من هذه الأجرام يسبح في فلك معين. هنا القدماء 1 ييكونوا 
قائلين إلا بعدد محدود من الأفلاك. وبالاضافة إلى هذا فإن 0 اليسبحون» يذل على 
أن لكل واحد من هذه الأجرام حركة وضعيّة وحركة إنتقالية أيضاً. 

إذن يستفاد من هذه الآية الكريمة أن الأجرام العلوية كلها في حالة حركة, 
وهذا أمر يؤكد صحُته عل الفلك الحديث. 

وتوجد آنا خرف فى هذا المجال لاا نجد عا لتناوطا. 


(5) الخرق والالتيام بمعنى الفصل والوصل, أي النفوذ في الأفلاك والخروج منها. 


ا 
الأرض 
لقوذكزت: ف القران عتسائض غعددة عات بالارطن تندبيها: وتعود في الغالب 

إلى ما للانسان من منافع في هذه الأرض, ومن هنا فإننا نستطيع أن نقسّم البحث في 
هذه الآيات إلى قسمين:- 

١‏ تدبير العالم. 

١‏ تدبير الإنسان. 

ونحاول هنا أن نستعرض خصائص الأرض بشكل سر يع ومضغوط: 

«الّذي جَعَلَ لَكم الأرض فرَاشاً#*. 

أى مكاناً لإستراحة الإنسان. وهذه إشارة إلى أن الله سبحانه قد خلق الأرض 
بشكل يستطيع الإنيسان أن يعيش فبها برائقة وهدووبال: 

«الذي جَعَلَ لَكُم الأرض مَهْدأيه”. 

آم نجعل الأرض مهاد أي ". 

أي مكاناً للاستقرار والاطمتنان, فالمهد والمهاد يتميّزان بمعنى يشيه معنى 
الفراش. 

وقال البعض: إنه يمكن أن يستفاد من التعبير بالمهد والمهاد أن الأرض تتحرّك 
كالمهد. ولكن هذا المعنى غير واضح من الآية. ولو كان هذا المعنى ظاهراً من الآية 
لصح القول ان هذه الحركة ذات تذبذب جيئة وذهابا كحركة المهد. بينما نحن نعلم أن 
حركة الأرض ليست بهذا الشكل. 

وعلى هذا فإن ظاهر الآية هو الإشارة إلى أن الأرض مكان لإستراحة الإنسان 
وإستقراره كما يكون المهد محلا لإستراحة الوليد واطمئنانه. 


(6) البقرة: 5١١‏ 
(5) طه: 69. 
(7) النباأ: 3. 


آله الذي جَعَل كم الأرض قرَارا. 

طِوَلله جَعَلَ لَكُمُ الأرض بسَاطاًيم!". 

لِمُوَ آلّذي جَعَلَ لَكم الأرْض ذَلُولاً فآمْشُوا في مُتاكبهام!"". 

المنكب: مجتمع رأس العضد والكتف, والموضع ا مرتفع 0 الأرض. أما هنا في 
الآية فالمقصود هو فامشوا في نواحيها. 

والملاحظة التي يمكن استنباطها من الآية الأخيرة هي أن الأرض مُذللة تحت 
أقدآم الأسانء وهى مثل مركب يسين وادعا. ومن هنا يستطيم الباحث أن يتنج أن 
للأرض حركة انتقاليّة. لأن معنى «الذلول» هو البعير السهل الإنقياد. 

إذْن يمكن أن يكون معنى الآية هو أن الأرض مع أنها تتحرّك, ولكنها لا تؤذيكم 
بحركتهاء فأنتم وادعوق مظح توق صل بمطههاة ولا كانت ركبا اللا فهي تواصل 
حركتها. 
ها نَجعل الأرْض كناتاًه"”. 

رض الكفات: أي الجامعة للأحياء والأموات, وفيها معنى «الضم والقبض». 

وهذا يستفاد من هذه الآية أن الأرض تجذب الأشياء إليهاء وليس من المستبعد أن 
تكون في هذه الآية إشارة إلى قوة الجاذبية في الأرض التي لولا وجودها لتنائرت هذه 
الأشياء الموجودة عليها في الفضاء بسبب السرعة الهائلة التي تتحرك بها الأرض. 

ولكلمة «كفات» معنى اخر. فيقال في اللغة العربية: 5 الطائر» أي أسرع 
في الطيران ومن هنا حاول البعض أن ينسب للآية أن فيها إشارة إلى حركة الأرض 
الإنتقالية. 


.58 المؤمن:‎ )8( 
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ولكن الظاهر أنْ هذا الاحتبال أضعف نسبياً من الاحتمال الأول لأن كلمة 
«كفات» لطا معنى مصدرى, حينئذ يصبح معنى الآية أننا جعلنا الأرض سبرعة) لا أن 
ها سرعة, إلا أن نأخذ المصدر بمعنى الصفة, وهذا أيضا خلاف الظاهر من الآية. 

أجل ما استعرضناه. يجمع الصفات الواردة للأرض في القران الكريم. حيث 
يستطيع الباحث أن يستنبط من كل واحدة منها بعض الملااحظات الني قد تتفق مع 
النتائج العلمية المعاصرة. 


الليل والنهار 

من الظواهر الأخرى.موضوع الليل والنهار الذي تحدثت عنه ايات متنوعة 
في القرآن الكريم, منها قوله تعالى: 

طوَهُوَ أْذي حَلَقَ الليْلَ والنهاريه"". 

والآيات الواردة في هذا المجال لا تتناول الظواهر بشكل مباشرءوانما هي كلها 
تهدف الى ترسيخ معنى التوحيد والر بوبية في نفس الانسان. وأكثر الآيات يهدف الى 
أمرين: أوهما الر بوبية الإلهية, ثانيهما ما في تلك الظواهر من منافع للناس. 

لِوَلَهُ أختلا َيل وَالهاريي7". 

وعدم الخار والمجروراله) لللالالةغل احص 

ويختلف المفسر ون في المقصود من كلمة «اختلاف» الواردة في الاية: 

قال التعضي ان التعووهو الاق ماعاتة الذا والتانن تاحيانا يطول 
أحدهها وأحيانا يقصر. ففى الآية إشارة إلى أن الله سبحائه خلق الأرض بحيث تتغير 
ساعات الليل والنهار بسبب حركتهاء وهذا التغيير منافع وحكم. 

وقول البعضن الآخر أن معلى الأخعلاق: فق الآية هو التعاقب بركوة احدهنا 


519 الانبياء:‎ )١١( 
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خلف للآخر. 

والظاهر أن هذا المعنى أنسب لأصل الاشتقاق اللغوي (الخلف) وأكثر 
السعانا مم .يعطن الآنات اللخرى. فمن: الأمور الى قيل الاحعال الأزل ععينا 
ويعيدا نو أن اعتااق وميا غاع اللبل والعان لون امتستنا ى يم ا رجاء: الأ رض: 
ففي بعض الأماكن ‏ مشل المناطق الاستوائية ‏ تكون ساعاتهها متساوية. ولكن 
تعاقب الليل والنهار موجود في جميع الأرجاء. وعلاوة على ذلك فهناك آيات أخرى 
يفا تؤيّد هذا المعنى وهو تعاقب الليل والنهار كقوله عرّ وجل: 

لوَهْوَ آلذي جَعَلَ الليل وَالهارَ خلفَةَ َنْ أَرَادَ أن يَذْكْرَ أو أَرَاد 
شكوراً ع2" 

نهو يتبيحائه قد دل اللبل »والنبار ,بحي تلك الحيها لاخر لك يد كد 
من أحبٌ التذكرء. ويشكر من أراد الشكر. أي أن الالتفات لهذا الأمر يؤدّي إلى 
التذكر والتعرّف على الحكم الإلهية, فيكون ذلك باعثاً على الشكر. 

وفي مجال توضيح حقيقة هذه النعمة يقول تعالى: 

«قل أَرََيتمُ إنْ جَعَلَ الله عَلَيْكُمْ اللَيْل سَرْمَداً إلى يَوْم آلقيّامَة مَنْ إلهُ غَيرٌ 
له نكم بضيّاوي”*". 

نم تأي بعدها هذه الآية الكريمة: «قل يتم إن جَعَلَ الله عَلَيكم 
آلمَارَ سَرْمَداً إلى يَوْم القيّامَة مَنْ إلهُ غَيرُ ألله يأنيكم بلَيْل تسكنونَ فيه ”". 

إن للْيل والنهسار منافع عظيمة تعود على الإنسان, فبالإضافة إلى أن' النهار 
يناشنب: للخركة والغفل: والليل..خاص: للزائحة والاستقران وانتعادة القوى وهدوء 
الأعصاب ورفع التعبة» فلو أن الليل استمرء أي م تكن للأرض حركة وضعية. بل 


.١١ :ناقرفلا)١8(‎ 
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لاسا راسمو االو م و وات ا و ع ا ام ”فعا رفي لقر إن 


كان أحد وجهيها مقابلا للشمس دائما. والآخر لا يرى الشمس إطلاقاء لارتفعت 
درجة حرارة الوجه الأول إلى حد الموت. ولانخفضت درجة حرارة الوجه الثاني إلى 
حدٌ التجمد بحيث لا يغدو صالحا للسكنى. 


الإيلا 

«تولج ألليل في النهار وتولج ألنهار في اليل #4"". 

ما هو المقصود من الإيلاج في الآية الكريمة؟ 

قال البعض: المقصود هو اختلاف الليل والنهار بهذا التوضيح: وهو أن طبيعة 
اللبل. الها قي أن يكزنا متساويين: زلكن اله سيحانة اعد أحبانا من ساعات 
أحدهما ويضيفها إلى ساعات الآخر. فهو يدخلها فيه. 

وقال البعض الآخر: إنها إشارة إلى اختلاط النور والظلمة عند طلوع خيوط 
الفجر وني لحظات غروب الشمس. 

ولغل هذا المعنى الأخير أكثر مناسبة للفظ الإيلاج. لأننا إذا سلمنا بصحة 
الاحتمال الأول فلا بد أن نفرض الليل والنهار نوعين متميزين ولكل منهها وقت طبيعي 
ثم نقول: إن أحدهما قد أدخل ف الآخرء بينما يوجد للاحتمال الثاني معنى محسوس 
يدركه الجميع. 


وعلى أيٍّ حال فإن الاحتبال الثاني أيضاً ليس يقينيا. 


التقليب والتكوير 
دِيُقلبٌ الله الليْلٌ والنهاري 0" 
الظاهر أن التقليب في هذه الآية هو بمعنى جعلههما متعاقبين. 


(17) ال عمران: /77. 
(لما) النور: ع 


لِوَيُكُوَرُ آلنهارٌ عَلى ألليّل م" 

يبدو أن التكوير هو بمعنى تغطية شيء بلق اخن كا يلاحظ في أوراق براعم 
الزهور حيث تغطي الورقة الظاهرة الورقة التي تحتها. 

وحاولت فئة أن تستفيد من هذه الآية حركة الأرض «كيفية الليل والنهار 
بالنسبة لبعضهاء وحاول جماعة أن يستشفًوا منها كروية الأرض لأن التكوير يعني 
التدوير”''" مقل تكوير العامة 


الإغشاء 

يفشي ليل اهار َطلبُ حيفًه؟"" 

الظاهر أن المعنى هو أنه يجعل النهار غطاءً للّيل. وإن كان من الممكن أيضا 
تصور العكس. ولكن لا كان لدينا مفعولان فالأقرب للصحّة هو الاحتمال الأول, 
فيصبح المعنى بهذا الشكل: أن الضياء ظاهرة تشعٌ على الأرض. والظلام أمر عدمي, 
فلو م يكن النور لكانت الأرض مظلمة. فالضياء غطاء يشمل الأرض بأجمعها. 


0 الزمر:‎ )١59( 
5مام2()٠2١(‎ 
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١‏ الجبال: 

لقد أكد القران الكريم في موارد كثيرة على ظاهرة الجبال وحث على التأمّل 
بشأنهاء وحتى أنه نبّه على أيّ ناحية يجب التفكير فيها: 

طِهُوٌَ ألذي مَدُ آلأرض وَجَعَلَ فيها رواسي وَأنْيَارًه"". 

فالرواسي صفة حلت محل الاسم, وقد كانت الجملة في الأصل: «جبالا 
رواسي». ول يقل: «جبالا صلبة» ولا «شائخة». وإنما عبر بالروأسي. حيث يستدعي 
هذا المفهوم للذهن أن الجبال كالمرساة (أنجر) للأرضء فالإرساء هو بمعنى أن 
النقينة تلق بمرساتها فى البحر: 

أي علاوة على الاستحكام فإن هناك شيئا نعتمد عليه. وهو الذي يحفظ 
للأرض استقرارها وسكينتها. وقد جاء هذا المعنى بكثرة في الآآيات مؤكدا أننا خلقنا 
الجبال مثل المراسي والمسامير حتى تحول دون تزلزل الأرض: 

لوَجَعَلنا في ألأض رَوَاسِي أن يد بهم" 


(1؟) الر عد: ؟. 
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ا وومف ووو ووه مووود ونم ووة نوم ومو ووو مو مومهو وومةه مومه رو وو ننه معارف القران 


نتن جذلنكا ل الأرض اغا ,رواسية: توايت «(جالا) كا سانا عنى خنع 
الأرض من الاهتزاز, أي لو لم تكن هذه الجبال لكان في الأرض استعداد للاهتزاز 
دائيا. وقد أثبتت العلوم الحديثة هذا المعنى فقالت: إن هناك غازات في باطن الأرض, 
وهي تؤدي إلى تزلزل قشرة الأرض.ء وأحياناً تظهر بشكل زلازل. 

وقوله تعالى: «إأن تيد بهم يفهم معنى التذيذب. 

نشد هد التسعيصن قوله عال: 

وبال أوتاد اي" 

فالجبال هي مسامي الأرض, أي تحفظها من التذبذب. 

١‏ السيل: 

وَجَعَلَ لَكُمْ فيهَا سبلا" 

قد يبدو هذا الموضوع ‏ وهوأنْ الله جعل في الأرض طرقاً ‏ غير ذي أههمية 
لأول وهلة, فالإنسان نفسه يشقّ الطرقء ومن السهل عليه أيضأ أن يعبّدها!! 

ولكن الشيء المهم هو أنْ الأرض لو كانت سهلة تمامأ ولم يكن في قشرتها أي 
تكسر لما أصبحت قطع الأرض المختلفة متميّزة فيا .بينهاء ولم يتمكن أحد من الاهتداء 
إلى أيّ سبيل. وبالإضافة إلى أن الطرق تتعين بفضل تكسر قشرة الأرض والجبال 
والهضاب والمنخفضات فإن تلك الجبال والمرتفعات لو كانت بشكل جدار عال شديد 
الانحدار لما أصبح المرور متها أمرا ميسراء إذن هذه المرتفعات في نفس الوقت الذي 
تتشخص بها مناطق الأرض. فإنْها توفر للانسان سبلا يسهل التنقل من خلاهاء وهذه 
نعمة جليلة. والقرآن يذكر بهذه الأمور الدقيقة ويدعونا للتفكير بشأنها. 

' الرياح: 

لقد تناول القران الرياح بالبحث من عدّة جهات: 


(1؟)الثبا: “؛ 
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امن عرية كرنهااتزائ. ,لون لسعاي وين 3 السشقرط المطره فى 
مبشرات الرحمة الإطية. 

؟ من جهة أنها لواقح (وسوف نتحدّث فيرما بعد عن معنى كونها لواقح). 

من جهة أنْها تسبب حركة السفن الشراعية: «إِنْ يَشَأْ يُسكن الرَبحَ 
ِيَظْلَلْنَ راكد عَلى ظَهْره”". ئ 

والقران الكريم يوقظ فينا هذا الحس, ويبعث فينا هذه الروح حتى لا ننظر 
إلى الظواهر بشكل سطحي: 

لِوَهُوَ الذي يُزسل الرباح بُشرئ بَِنَ يدي رحمته"". 

«وَأَرْسَلْنا لياح لَوَاقحَ فَأنرلْنا من آلسَّاءِ مَائ9". 
الدراسات العلمية من أن الرياح تعتبر إحدى وسائل التلقيح للأشجار. فهي تحمل 
المسحوق الموجود في الأعضاء الذكرية في الزهور إلى الأعضاء الأنثوية فتلقحها (وفي 
بعض الأشجار يتم هذا الأمر بوساطة الحشرات والنحل) ولكننا إذا لاحظنا ذيل 
الآية القائل: ظ 

فَأنرَلنا منّ آلسّماء مَاءك. 

فإن ذلك الإحتمال على يعدا اند لو كان هذا التلقيح هو المقصود للزم أن 
يكون ذيل الآية مناسباً لصدرهاء ولقال مثلا: ثم جعلناه الأشجار مثمرة. 

إذن يقوى الاحتمال بأن هذا التلقيح متعلق بنزول المطر. فبعض من له يد في 
الدراسات العلمية الحديثة يقول إن تلقيح السحاب (لكي ينزل المطر) يتمْ عن طريق 
الرياح ويرتبط بأنواعها. 


(7؟1)الشورى: "5" 
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فبخار الماء المتراكم في الجوٌ بصورة سحاب لكي يتحول إلى ماء فإنه محتاج 
إلى «عامل مساعد»ا' ''. والرياح هي التي تقوم بدور العامل المساعد هنا فتؤدي إلى 
إفعال وانفعالات في السحاب يتلقح على أثرها ويتساقط المطر. 

ولا يكون هذا المعنى صحيحا. إلا إذا كانت «لواقس» الواردة في الآية بمعنى 
الملقحات (أي التي تفعل التلقيح). ولكن الظاهر أنْها لم ترد بهذا المعنى في اللغة. بل 
اللواقم هي جمع لاقح أي التي تقبل التلقيح, وفي هذه الصورة يصبح معناها شيئاً 
آخر. فالرياح ‏ حينئذ ‏ هي بنفسها ملقحة من شيء وحاملة لشيء يؤدّي إلى سقوط 
المطر. ولعلها حاملة للقوة الكهر بائية أو لأشياء أخرى أثبتتها - أو سوف تثبتها ‏ 
العلوم الحديثة. 

وعلى أي حال فالآية فيها يحال للتأمل؛ ولكن لا ينبغي أن نطق الآية على 
أي ظاهرة تواجهناء وانما لا بد أوْلاً من فهم الآية فها دقيقاء ثم إذا وجدناها منطبقة 
على القوانين الموجوة فيا حبّذاء وإلا فلا ينيغي أن نلزم أنفسنا بتطبيقها عليها. 

4 الرعد والبرق: 

جهو الذي يُريكُمْ البق حَؤفاً وَطْمَعَاً وُينْشيْءٌ السّحَابَ الثقال 1#" 

ففى هذه الآية تاكيد ‏ مثل سائر الآيات ‏ على ارتباط الأشياء بالله (هو 
الذي ...) وعلى ما للظاهرة من دور بالنسبة للانسان (يريكم...): 

0 يقول تعالى بعد ذلك: 

ويسَبح لرَعْد ِحَمده وَأمَلائكة من خيفته ويرسل لصّواعقَ فيصيب بها 
مَنْ يَشَاءٌ وهم يجاد لون في ألله وهو شديد المحال ان 

توجد فى 'هذه الآية الكريمة ملاحظات دقيقة ليس هذا حال التحقيق فيها: 


(19)ناع5لاا]3© وهو مادة تسر ع بالتركيبات الكيمياوية. ولكنها في النتيجة تبقى من دون تغيير. 
١‏ الرعد: ١‏ 
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ما هو تسبيح الرعد؟ 

ظنَّ البعض من لا إطلاع له في يحال الأدب واللغة العرربية أن التسبيح هنا 
مأخوذ من مادّة السباحة, فقالوا: إن تسبيح الأشياء يعني تكاملها! 

إن أبسط المطلعين على اللغة العربية يضحكه هذا الكلام, لأن مفهوم التسبيح 
لا علاقة له إطلاقاً بالسباحة ولا بالتكامل ولا ... وإنما التسبيح يعني تنزيه الله 
سبحانه, وهناك ايات متضافرة فى هذا المجال: 

«ِيُسَبْحٌ لله مَا في آلسّماوات وَمَا في آلأرض يا" 

هون من شَيْء إلا يُسبْحُ يحمده74”". 

وتوجد اناك تنص ض أن جميع الأشياء تسجد لله. وهي من الأيات 
المتشابهات التى لا يمكن معرفة مدلوها بدقة. 

وعلى سبيل الإجمال فهناك اتجاه عام يقول: إن هذه التعبيرات من قبيل 
الاستعارة, أي أن هذه كلها دليل على كيال خالقها وتسّد صفات الله سبحانه, وكأتها 
تبّين الصفات الإهية بلسان التسبيح والتنزيه. 

ويوجد 55 آخر يقول: إن الأشياء تتمتع بشعور حقيقيء وهي تسبح 
وتذكر بشكل. واقعي. ويضر بون مثلاً لذلك تكلم الحصى بيد الرسول الأكرم(ص) 
قائلين: في هذا المورد قد كان الإعجاز في إساع الآخرين التسبيح. لا في إيجاد 
التسبيح. 

فالإنسان لايدرك هذه الأمور وإلا فإن أي شيء هو في حالة تسبيح لله. 

وينسجم هذا الرأي مع ظاهر الآيات الكريمة: 

طوَإِنْ مِنْ شَيءٍ إلا يُسَبْحُ بحَمْده ولَكنْ لا تهون تسْبِيحَهُم 4" 


(؟5) الجمعة: ١‏ 
(*") الاسراء: 44. 
(4؟) (ن. م) 44. 
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ويقول تعالى في مورد الطيور: 

لكُلْ د عَلَمَ صَلائَهُ وَتَسْبِيحه ب" 

ولكننا لا نفهم المقصود وهو بعيد عن أذهاننا. 

وتنقسم هذه الفئة الثانية ‏ من حيث بيان الموضوع على أساس الأصول 
العقلية ‏ إلى قسمين: 

١‏ جماعة تقول: إن هذه الأشياء بهذه الصور الماديّة لها شعور وإدراك. 

-١‏ وأخرى تزعم: أن للأشياء فووا أخرى غير محسوسة, وتلك الصور 
الأخرى هي التي تتمتع بالشعور والإدراك, وهي التي تظهر في يوم القيامة وتؤدي 
الشهادة, والقران الكريم يقول في هذا المورد: 

«قالوا أَنْطْقنا الله الذي أنطق كل سَئْءمي”". 

وعلى كل حال أيأ كان المعنى فإنه لا ينسجم مع إدراكتا العادي, ولكنه يتلاءم 
مع ظاهر القرآن. 
وقد ادّعى البعض أنه قد ظفر بمكاشفات عرفانية في هذا المجال. وزعم البعض أن 
لديه أدلة عقلية على ذلك ا اند قو 6 بالحقيقة. 

ولكن قوله تعالل :للا تفْقَهُونَ تسبيحهو 7#" 

تجعل الاحتمال الأول بعيدا (وهو الاحتيال القائل إن هذه التعبيرات كلها من 
قبيل الاستعارة. ويمكن فهمها على أنها تدل على صفات خالقها) لأن الجميع قادر 
على فهم 0 عن صفات الخالق» إذن كيف يقول الله سبحانه: 

«وَلَكنْ لا تفقهُون تَسْبِيحَهُم 7" 

وبالنسبه للرعد با لخصوص يوجد راي آخرء وهو أن «الرعد» اسم ملك معين. 


(6ه”") النور: ١غ.‏ 
(1؟) فصلت: .5١‏ 
(90") و(8) الاسراء: 14غ. 


وقد ذكر في الآية العام (الملائكة) بعد الخاصٌ (الرعد). 

رقو اتح ل كال للتلاهن لأى للزعة مع معد ارلا لل القرقك وهو لضيو 
الخاص الذي ينطلق من السحاب,ء ويحتاج هذا الاحتمال إلى دليل أقوى. 

والملاحظة الأخرى هي أن الله سبحانه يقول: 

«والملائكة...ه"". 

ونحن نعلم أن الملائكة موجودات ذوات شعور وهي تسبح, ثم نستمر الآية: 

يرل آلصوَاعقَ 414 

والصاعقة ظاهرة طبيعية ولكنه تعالى يقول: 

لفَيْصيبُ 8 0 0 

أأني أنْ الله هو الذي يقرّر على من تنزل الصاعقة, فالإصابة ليست صدفة, 
وإنما هي محسوب ها حسابهاء فالتقدير والقضاء الإلطى سائد في جميع هذه الظاهر, 
و«التوحيد الأفعالي» جار فيها جميعاً. 

6 كيفية هود السحاب وسقوط الأمطار: 
آم تر أن لله يجي سَحَاَا ثم يلف به ثم يََْلهُ ركاما فى آلوذق يحو من 
خلاله وَيَُزلَ مِنَ آلسّياء من جبال, فيها مِنْ برد فيُصيبٌ به مَنْ يَسَاءُ ويتصرفهُ عَنْ 
عن يناء ركاذ سنا برقه يَذْهَبّ بالأبصاره!"". 

فا يدفع السحاب في حركة هادئة, ثم يقرّب أجزاءه إلى بعضها ويضغطها 
ويجعلها متراكمة, عندئذ ترى أن قطرات المطر تتساقط من أعباق ذلك السحاب, 
وينزل من السحاب (الذي يشبه الجبال) قطعاً من الثلج يوصلها إلى الأماكن التي 
بونة وميا ع الريده ركاه السورن تضات «العمى من شذة الأقتعه التبعنة من 
السحاب (البرق) 


(9؟) و(10) و(١غ)‏ الرعد: ؟7١.‏ 
(5غ)الررء17. 
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من الأن ااال فيلك الاتاء نوهو أ موعود فق تقار الاياف أيقا كا 
قلتااينا هاب أن انه وسيب كن وابجد من رةه الظر عار 020 1ن يوحن مانا با. 

فالقران ينبهنا لنرى كيف يسوق الله البخار بهدوء نحو الأعلى, ثم يقلل من 
الفواصل بين أجزائه. وعندما يتراكم فإن المطر يتساقط. 

وكذا بالنسبة للبرد:ظوَيْئْرَل مِنَ ألسَّماء ... مِنْ برد 4 فالته ينزله. ثم اختيار 
المكان الذي ينزل فيه ليس 5 للبرد. وإنيا الله هو الذي يقرّر في أىّ مكان ينزل: 

«فيصيبٌ به مَنْ يَشَاء وَيَصَرفةُ عَنْ مَنْ يشاءُ#. 

والعبارة التالية من هذه الآية تحتاج إلى توضيح أكثر. 

ويل منَ أَلسّماء مِنْ جبّالر فيها من برد ». 

ناو هته الخباله ركف برل ومين الخبال 

يقول العلاء الخبيرون بهذه المجالات: إن البخار الذي يتراكم في جو الأرض 
شكدل سحاب يكوق متل اللبال..وسظيع غجرية هذا الموضوع كل من :يسافر 
بالطائرة فتحلق به فوق السحابء فإنه يرى السحاب بشكل جبالء وقد تختلط عليه 
جبال الأرض بجيال السحابه اذزيتراك البشارحتى شكرق جبال .من السيجات 
في جو الأرض. ومن تلك الجبال ينزل البرد. 

وحسب هذا الفهم يكون المقصود من قوله تعالى في الآية: «من جبال» جبال 
السحاب. لا الجبال التي هي من نوع جبال الأرضء وهذا الفهم نفسه مبيّ على هذا 
الاستظهار وهو أن المقصود من قوله «السماء» في لآية هو جو الأرض هذا. 

تمع لذ القولة إن السن ادل أعبانا بويزاف ينها التارائت الس 
(وأخفض ساء فيها هي أرفع من النجوم التي نشاهدها). أما السماء التي ينزل منها 
المطر فهي سماء جو الأرضء, ففي هذا الجو يتكون السحاب. ولا ينزل أي شيء من 
مكان آخر على السحاب. فقوله تعالى: «من برد» بيان لقوله: «وينزل»: فالذي ينزله 
الله هو من جنس البرد. ويحتمل أن يكون «البرد» في القران الكريم شاملا للمعنيين 
وهما الثلج النازل بصورة متصلية أو بصورة منفوشة, فلعلٌ القران يشير إليهما معأ ببذه 


الكلمة ا في الواقع والمنشأ قطرات مطر متجمّدة. 

١‏ ارتياط ظاهرة السحاب بنزول المطر وسقوط الماء من السماء على 
الآرض: 

قال الله تعالى: 

<وأنرَلن من آلسّاء مَاءٌ بقدّر فآسكناة ف الأزض, وَإنا عَلى ذَهَابِ به 
لقادرون ١»‏ و 

قد يستطيع الباحث أن يفهم من هذه الآية وأمثاها أن جميع ما على الأرض من 
ماء قد نول في البداية من السماء. والنظرية المتداولة اليوم بين العلاء المعاصر ين تؤكد 
نفس هذا المعنى فتقول: إن البحار والمحيطات تكوّنت من هطول الأمطار, ولكنها 
الأمطار الغزيرة التي نزلت على الأرض في المراحل الأولى من تكونهاء وهي مياه قد 
نزلت بحساب وتقدير. أي أن «التقدير» الإلطي كان دقيقاً جداء لأنه لو استمرٌ سقوط 
الأمطار لازدادت كمية الماء بحيث تغطّي سقلح الأرض قاماً. ولا يبقى مكان للحيا 
على وجه الأرض. 

والأمطار اللاحقة أيضأ تنزل «بقدر» وحساب مع فرق واد .وهو أن المياة 
الأول قد جاءت من السحب الأولية المتكونة في السماء. بينها الأمطار العادية تنشأ 
من المياه الموجودة على الأرضء وإن كانت م تنزل من السماء (جو الأرض). 
ثم تجري هذه المياه - حسب التقدير الإلههمي ‏ على وجه الأرض أو في باطتها فتتكون 
الأتهار والينابيع. 
ولو أن هذه المياه انحصرت بسطح الأرض ول ينفذ قسم منها إلى باطن الأرض 
لتعذرت الاستفادة منها في بعض الفصول وني بعض الأماكن: 

ألم : تر رَ أن ألله نَل من السماء مَاءٌ فُسلكه ينابيع ف آلا رض #! . 


(9غ) المؤمنون: ما . 
(84) الزمر: 7١‏ 


فس ا ا ار ان 


37 الأنهار والعيون: 
قال الله تعالى: وَسَحْرَ لَكُم الأنباريه!*2. 

لوَفَجَرنَا فيها من آلغيون 204 

فكما نلاحظ أن .القرآن يحثنا على التأمّل في بعض الظواهر الأرضية. مثل 
هطول المطر, ونفوذ الماء في ياطن الأرض ثم جر يانه بشكل عيون وأنهار. 

ل البحر: 

لقد أشرنا من قبل إلى أن البحار أيضاً ‏ التي هي الآن منشأتكون السحاب ‏ 
قد جاءت من مياه الأمطار, ونستعرض هنا شيئاً من الآيات المتعلقة بالبحرء قال 
تعالى: 

#وهو الذي - نت البكز لتأكُلوا منه 2 ريا وسحتخرا منه حليّة 
تلبَسونها!”. 

فى هذه الاية ونظائرها نجد أيضأ تأكيدا من ناحية على التوحيد الأفعالي لله 
أي أن الله هو الذي خلق البحار بهذه الصورة, ومن ناحية أخرى نلاحظ فيها تأكيداً 
على منافع الناس. أي أن البحار قد خلقت بشكل يحقق فائدة الإنسان. 

إذن يمكن القول إن معرفة العالم في القران ترتبط من ناحية بمعرفة الله» ومن 
ناحية أخرى بمعرفة الإنسان. 

دبي الإنسسان .ه رشكل ريحيت يستطيع الاستفادة من كل جهات العالم: 

«الله الذي سَعْرَ لم الَْخر لِمَجري الْفْلك فيه بأمْره وَلِتبْتغوا ِنْ فَضله 
وَلَعَلَكمْ تشكرون م440 


(40) ابراهيم: 17؟. 
(5غ) يس: 54 
(47) النحل: .١4‏ 


(4غ) الحاثية: .١1١‏ 


الظواهر الارضية واوفوم مو ةم ووو ومو ةفو ةفر و ةو مره مو وو وه رم هوم وو لل نض 


فالبحر مسخّر للانسان بحيث يستطيع أن يسير فيه سُفنه فهذه الظاهرة 
معلولة لقوانين جعلها الله في هذا العامء وهي قوانين تتعلق بهبوب الرياح. وقوانين 
أخرى فيزيائية, تطفوا على أساسها الأجسام على وجه الماء وتتحرك فيه: 

كه مه ره - ع 2 م 2م82 2 م6 

«ربكم الذي يزجي لكم ألفلك في البَحر لتبتغوا من فضله#'"”". 

والشيء الذي يجلب الانتباه هو قوله: إن الله هو الذي يحرّك السفينة, بينم 
نحن نعلم أن السفينة تتحرك با فيها من قوى. إذن نفهم من هذا أن القران لا يحيد 
عن موقفه. فهو يتناول الظواهر الأرضية من خلال علاقتها بالتوحيد. لكي يدرب 

4 نمو آلتبّاتات نتيجة لطول الأمطار: 

وقد ورد في هذا المجال ما يزيد على ثلاثين أية في القرآن الكريم. ونكتفي هنا 
بذكر بعضها: 

«وانبتنا فيها منْ كل شَيْءٍ مَوَزون”". 

ومن المناسب أن نتعرّض لذكر ملاحظة تؤكد على أن الآية الكريمة تقول «من 
كل شيء». بينا نحن نعلم أن أي شيء - وإن كان موزونا ‏ ليس من النباتات, إذن 
يصبح من الواضح أن المقصود هو «كل نبات» قد خلقناه بشكل موزون. ولا تختص 
هذه الملاحظة بهذه الآية. وإنما هي شاملة لكثير من الآيات, وهذا فإنه لا بد من 
الإلتفات والتعرف على أسلوب القران العزيز. أي لا بد أن نحذر من التمسّك يظنوننا 
من دون دليلء ولا بد من مراعاة «القرائن اللفظية والمقامية» حتى لا نتورط في 
التفاسير المتعسفة. 

ونظير هذا المورد المذكور ما جاء في قصة ملكة سبأً. قال تعالى: 


(9) الاسراء: 31. 
(٠6ة)‏ الحجر: 55 


لس لان 


وتيت مِنْ كل شَنْم74" 

فمن الواضح أن المقصود هنا ليس هو أن كل شيء في العالم قد أعطي هاء 
وإنا هي قد مُنحت كل ما يلزم لملكها وسلطنتها وحكمهاء فرئاستها لم يكن فيها 
نقص. 

ولعلّ قوله تعالى؛طتبيّاناً لكل شَيْءٍ4”". 

العائد إلى القران نفسه هو من هذا القبيل» أي ليس معنى هذه الآية أن 
القران الكريم مبّين لكل شيء يحدث في العام, وإنما أنزل هذا الختاب #تبيّاناً لكل 
شَيْء# من شأنه أن يكن مبينا في القرآن. 

نواه البابد ايض قوله تغال: 

ويقول عرز وجل بخصوص التوراة: 

«تفصيلا لكل شَئْءِي0". 

مع أئنا نعلم بشكل يقيني أن القرآن أكمل منهاء إذن «كل شيء» في هذا المورد 
يعني: ما من شأنه أن يبين أو يفصّل في هذا الكتاب أو ذاك. 

أجل إن هذه الملاحظات يدركها المطلعون على لسان القرآن. فهم يلتفتون 
إليها من القزائق .رفاست الفك والموضوع: 

وفي محال آخر يقول الله تعالى: 

«وأنبتنا فيها مِنْ كلّ رز سج ميج 4 . 

رم يرَوَا إلى الأرض, كم أنبتنا فيها من كل سج كريم ””". 


1 النمل:‎ )6١( 
.١46 و(65) الانعام: غ6٠١. الاعراف:‎ )65( 


(660)ق: آي 


فهاتان الصفتان (بهيج وكريم) تعودان إلى النباتات بمناسبة قوله «أنبتنا». 

ويحسن أن نتناول هذه الكلمة «زوج» بالتوضيح: قد يستعمل الزوج في مقابل 
الفرد. وأحياناً قد يطلق الزوج على كلّ واحد من الشيئين المترابطين, مثل الرجل 
والمرأة. المرتبطين بعلاقة الزوجية, فإنه يطلق على كل واحد منهما اسم الزوج. ويطلق 
عليهما معأ اسم الزوجين. 

وقد يستعمل لفظ «الزوج» أيضاً بمعنى النوع والصنف بحيث لا يكون 
التعدّد ملحوظاً أصلا (ولا يهمنا في هذا المجال أن نعرف كيفية هذا الاستعبال. أهو 
حقيقي أم يحازيء وما هي مناسبة هذا المعنى مع المعنى الأصلي للكلمة). 

وعلى أي حال فا هو المقصود من كلمة الزوج الوارد ذكرها في الآيتين 
السابقتين؟ 

قال كثير من المفسرين: إن الزوج هنا بمعنى النوع والصنف, أي أن للنباتات 
أصنافاً متنوعة, والله قد خلق في الأرض من جميع الأنواع. ومن الواضح أن المقصود 
هو كل نوع تقتضيه جميع الأنواع. ومن الواضح أن المقصود هو كل نوع 0 
ظروف وجوده وتتطلبه الحكمة, لا بمعنى أنه لا يوجد نوع من أنواع النباتات إلا وقد 
خلق في الأرضء لأنه قد تطرأ بعد ذلك ظروف جديدة في الأرض بحيث تؤدّي إلى 
ظهور أنواع أخرى من النباتات. 

فهل هذا الرأي هو الصحيح أم أن معنى الآية هو أننا قد خلقنا كل لون من 
الوان النبات بشكل زوج؟ 

لقد ثبت في علم النبات أن النباتات عموما فيها الذكر وفيها الأنثى, ما عدا 
بعض التباتات التي تجتمع فيها أعضاء التذكير والتأنيث في مكان واحد, بينما هي في 
سائر النباتات مستقلة عن بعضها. وعلى أيٍّ حال فإن كون النباتات قد خلقت 
5 بمعتى أن فيها للذ كز يوا لوث يعتبر من الأمور الثابتة في علم النبات. وبعض 
الذين كان هم إلمام بعلم النبات قد حملوا هذه الآيات على المعنى الثاني» أي على 
انقسام النباتات إلى الذكر والأنثى: ولكنه يبدو لنا أن أيأ من هذه الآآيات لا يدلٌ على 


هذا المعنى, ولعل المعنى الأول (النوع والصنف) هو الأظهر, وتوجد في هذا المضمار 
اية هي أقرب للمعنى الثاني وهي قوله تعالى: 

طرَمِنْ كل الثْمرَات جَعَلَ فيها رَوْجَين انين 

فمن البعيد هنا أن يكون المقصود هو أنه قد خلق نوعين من كل لون من 
الراك التنان يدلا خلق: نتوعا تاها واخرريعلوا فى كل التهزاث: 

وإنما الظاهر من التعبير بقوله: «زوجين اثنين» ولا سيّما بعد التأكيد باثنين. هو 
أنه ينطبق على الذكر والأنثى. 

أمُا الصفات المذكورة للنباتات في هذه الآيات فقد ذكرت في الآيات السابقة 
ثلاث صفات (ويوجد ما يشبهها في ايات أخرى) وهي عبارة عن: موزونء بهيجء 
8 ء 

ولهذه الألفاظ الثلاثة معان متشابهة تقنزريبا: فالموزون يعني المتناسب. وصحيح 
أنه مشتقّ من الوزن ولكن المعنى الأصيل للوزن هو المقايسة, وبناءٌ على هذا فالوزن 
وإن كان ظاهرا بمعنى الثقل ولكن الثقل ليس مقوماً لمعنى الوزن. وإثما المقوّم له هو 
مقايسة الثقل, وعلى الأقل لا يمكن الإدّعاء بأن الوزن في جميع الموارد هو بمعنى 
التقل. قال تعالى: 

«والوزن يَوْمَئِذ آلحَنَ 1*0 

أي الذي يقاس به في ذلك اليوم هو الحق. 

إذن يصبح معنى تلك الآية أن أعضاء النبات قد خلقت متناسبة ومقدّرة مثل 
التناسب الموجود بين اعضائناء فلا يوجد نبات فيه ساق دقيق كسيقان السنابل وله 
جذور غليظه كجذور أشجار الصنوبر. 

وأَمَا البهيج فهو في اللغة يعني الجميل. وهو الشيء الذي تفجر رؤيته البهجة 


1م20 الرسشت ؟؟ 


(54) الأعراف: 6. 


الطوافرن الارية ا 0000 ااا 


والسعادة في النفس. وهذه خاصية عجيبة في النباتات. فالنظر إلى أي لون من ألوان 
النناك والع شكل أو«صيدة اق مرزوحة لحني اللاسناق الذة وسور ان الطرارة 
والحيوية تسعد الروح. 

وتلك الألوان والأشكال نفسها إذا وجدت في الجمادات فإنئهالا تتمتع بتلك 
الخاصيّة (أو على الأقل ليس بتلك الدرجة وتبقى الكلمة فقط وهي «الكريم» د 
يقرب من معنى البهيج وهو ما يرضي الناضر, وها معان أخرى فإذا قيل: الأحجار 
الكريية ناد مضا هو ال عار الننة سكعل اخانا نص الشرنه وخر 
بمعنى الجودء وبمعنى العزيز. 

3 ع ع 

يقول العزيز في كتابه الحكيم: 

«أنا صبَيْنا أ صبَا * ثم سَفَقنَا آلأرض شَقَاً * فَأنبتنا فيها حَبَا * وَعِتبا 
وقضباً * ا وتخلا * وحدائق غلباً ل وَفاكهة أن * ممَاعَاً كم 
نامكم" 

يلاحظ في هذه الآية أيضأ أتها تلفت الانتباه إلى الله تعالى: 

«أنا صبَبنا4 ثم شققنا الأرض » «فأنبتتاه. بينما الكتاب المؤلف في علم 
نات لسن يساحة هذه التاكتداك»: قالاء يول وتتقى الأرضن وخص النبات: 
آنا القران الكويم فهو كد خطرة يعن خطوة وكلة على اخرى أننا الذين هنا بهذا 
الأمر . فلا بد أن لا نغفل عن هذه الدعوة التي لا يعجز القران عن تكرارهاء لكي 
نعدٌ كل شيء قد جاءنا من الله وإلا فإن قراءة كتب علم النبات ألفٍ مرّة من دون 
التغاته إل هذه للاتعظة 5 تنا وى عنكا ون يت القيفة العتوية: 

وم يرد في القران أيٍّ ذكر للتفاح والبرتقال, وهما من الأشجار التي لا تنمو في 
المويرة العرينة :روفن الواضت أن الآبات الكويية قد بولتنا سطقشظشآظ22 


(69) عبس: 106 ؟؟5. 


الناس الذي كانوا يعيشون في تلك المنطقة خلال تلك البرهة الزمنية. 

فاختيار الأمثلة المعينة والأساليب الخاصة لبيان بعض المواضيع كان بسبب 
أن من أهداف القرآن الرئيسية هو هداية سكان منطقة الوحي: 

ودر م آلقرى 1" 

كات 6 .ولكنه لا يجوز أن يستنتج من هذا القوال نشي الل قل 

إن أحكام القران أيضاً تختص بدلك الزمان أو المكان إنهما مسألتان مختلفتان: فمن 

الطيض أن كرون القران كنابا وانيدا ومسطورا بلئة واتعلدةة ولسين .من الممكق أن 
كون مكتويا با للغةا القومية والفارسية والتركيةى أن وانعده بل بد كدو يلقة والسدةا 

لبلسَانٍ عَرَبِيّ مبين!"". 

وك ار ين الصحيح القول: لا كان عر بي فهو مختصٌ بالأمَة العر بية, 
فكذا القول بأن أحكامه مختصّة بالذين نزل القرآن في زمانهم أو في منطقتهم فهو قول 
لا يتمتع بأساس وأمّا هذه الأمثلة والأساليب فهي لأجل أنه قد أنزل في تلك المنطقة, 
وإذاصيغ الكتاب بلغة معينة فإنه لا بد أن يكون في إطار الثقافة والعادات والأمثلة 
المتعلقة بتلك اللغة. 

لقد وفع ُْ يدى وأنا ف لندن كتاب مضلل وردىيء (وهو من نوع تلك الكتب 
المغرقة في عدائها للإسلام في طول التأريخ) حيث جاء فيه: 

وفقدما نغ القران: وعدا خمينا. فا نه رقو [: 

جنات تجِري من تحتها الأنباري"”. 

ومن الواضح أن هذه الآيات نازلة على أناس يشاهدواق عداتي المدائق 
زالببنان والمناة الخارية قط بولق كان القرا د قلغل مكان شال أووبا به الذي 


.47 الانعام:‎ )1١( 
.16 (؟5) البقرة:‎ 


ملوا من المياه والأتهار والأشجار- لقال: إن اله يمنحكم أراض واسعة تسطع فيها 
نور الشمس لتستمتعوا بها. 

أو يقول القرآن: إن نتيجة عمل المؤمن في الآخرة هي: 

لحُورٌ مَقصٌورات في آلخيّام 774" 

ولو أنه لاحظ فتيات أوربا العاريات لما وعد بهذه الأمور, لأن القاطنين في 
أوربا قد أصيبوا بالتخمة من هذه الأشياء. لا في الخيام وإنما حتى في القصور». 

م يستنتج صاحب هذا الكتاب من هذه المقدمات: «أن القرآن كان لزمان 
معين, وهو بنفسه لا يدّعي أن أحكامه أبدية غير قابلة للتغيير!!». 

ثم يضيف هذا الكاتب المتدين!!: 

«أنّ الدين ضروري للإنسان, ولا كان الإسلام مقصوراً على زمن بعينه لذا 
كان من اللازم الإتيان بدين ونبي جديدينء, مثل اجست كنت الذدى أصبح نبي «دين 
الإنسانية».ومن حسن الحظ أنه لم يبق حال لمثل هذه الكتب الملتوية الناشئة من 
الاستعمار الثقافي الحديث: وذلك على أثر الرقي الثقاني الذي أحر زته الإنسانية, 
وتقكلة السلمية أخيرا ولا سيا بعد الثورة الإسلامية المقدّسة التي ظهرت بشائرها 
في إيران الإسلام. 

ولكن هذا الشخص قد أظهر ضحالته, وذلك عندما جاء في مقام الاستدلال 
بشيء يكون جواباً حاسم لإشكاله (!) أجل لو أن القرآن قد أنزل على مواطني مال 
أوربا لراعى جانب اللغة التي أنزل بهاء ولتحدّث بالثقافة والأعراف والسنن والعادات 
والآداب التي كانت سائدة هناك: 

لوَمَا أَرْسَلْنَا منْ رَسُول, إلا بلسّان قَوْمه ع2" 

ولكن هذا الأمر لا يصلح دليادٌ إطلاقا على اختصاصه بمنطقة معينة أو زمان 


(*1) الرحمان: "7. 
(18) ابراهيم: 4. 


بام ا ا ا ا ا 1 0 


2# 2 2 
ولخت القديق بذكن مساق يعض الكلمات الواردة في ثلك الآيات 
القضب: الأشجار العالية التى تتميّز بغصون متدأية ومتشعبة. 
الغلب: هي الحدائق التي تتشابك انها وتتعانق أغصاتها. 
الأبٌّ: هي الحشائش التي تتغذى منها الحيوانات. 
وكا لاحظنا في خاتمة تلك الآيات فإتهزتعالىيقول : 
لحم وَلانعَا كم" 
أي كا أشرنا أكثر من مرّة فإن القرآن يبدأ من الله جل وعلا وينتهي 
بالاانسان. 
٠‏ العلاقة بين الظواهر الجويّة والأرضية: 
يقول الله تعالى: 
«وأنرَلَ من آلسّماء مَاءَ فأَخْرَحَ به من الثمرات رزقاً ك7" 
وقال عن وجلٌ: | ْ 
تلن منَ نّ آلسياء مَاءٌ ماركا فَأنبَتنا به جنات وَحَبٌ الخصيد * وَاَلنْخَلَ 


6 م - و ل ل 


بَاسقاتٍ طا طَلمٌ تضيدٌ * رذق للعبّاد وَأَحْيْينا به بلدذَة مَيتاً كَذّلكَ ألخروخ ””. 
والمتصسوذ هد الور هنا اهو إحياء الأموات يوم القيامة. ويوجد في ايات 
أخرى بعد أن تذكر إحياء الأرض قوله: 


لكَذَلكَ النشورعي0",. 


(ةه") الارزعات: "”3. 

(17) البقرة: ؟؟. ابراهيم: ؟7. 
530)نى: .1١1-65‏ 

(58) فاطر: 1. 


الظواهر الأرضية وففو فوم م ووم مومه ووم رو ووه رموه و ااا ع وله 1/0 


١_النباتات‏ الخاصة: 
قال الله في كتابه.العزيز: 

دفي الأرض قطغ مُتجَاورات وَجَنَاتٌ من أَعْنَاب ١‏ ديع وتَخيلٌ صنوان 
وَغَيدُ صلْوانٍ يُشقى بَِاءِ واحد وَنقَضلْ بَعْضَها عَلى بَغض, في الكل إن في ذَلِكَ 
لآيات قوم يَعْقَلُونَ 0 

الصنوان: هي أن ينمو ساقان من جذر واحد. 

في هذه الآية تأكيد على الإختلاف الموجود بين محاصيل النباتات في الطعم مع 
أنداقنيت.ق: أرضن وانخدة وقتص ما واحخدا. وهذا من الموازة :الى له تلقفت فتها 
- نتيجة للعادة ‏ إلى أن الاختلاف من أين ينشأ؟ فكيف يكون بعضها حلو الطعم 
والبعض الآخر ذا طغم حامض؟ إذا تعمقنا قليلا فإئنا نصل إلى حبّة أو نواة الشجيرة 
أو الشجرة, أما إذا تعمّقنا أكثر فإئنا نجد السؤال باقيا: فكيف جعل الله في نواتين 
صغيرتين جدأ ومتقاربتين تغرسان في أرض واحدة وتتغدّيان بمواد متشابية وتمتصان ماءً 
واتقد ات كتف حل فدهي وكا من رطعم عا وات 

لقد اعتبر بعض المتكلمين ‏ من قبيل الفخر الرازي -هذه الآيات دليلاً على 
وجود الله بعنوان كو نه فاعلا مختارا بهذا الاستدلال: وهو أن للمادة أثراً واحداً بينما 
الآثار المختلفة تتحقق بسبب كون الله مختاراً وذا إرادة» إذن لا بد من وجود فاعل 
مختار حتى يوجد آثارا مختلفة من أرضية واحدة. 

ولكن هذا الاستدلال ونظائره مهلهل جد ولا ينسجم مع الرؤية القرانية لله 
تعالى ولفاعليته, فالقران الكريم لا يعتبر إرادة الله فاعلة في عرض الأسباب المادية 
بل هي ني طوطاء فإرادة القه مهيمنة على جميع الأشياء. وهي أعلى من جميع الأسباب 
المادية. وهذا فإن التأكيد على فاعلية الله في القرآن الكريم لا يعني نفي الأسباب 
المادية. إن هذا الكتاب العظيم يحث الناس على التفكير والتأمُل في كيفية خلق الله 


(19) الرعد: :1 


وفوفووو رن ووة وي ووو ووو وو مووو ور ووو و مور ةمهو رةه وم هه و و ةوه و ونم ةو ة ووه ونمو للم نتم ية معارف القران 


للعالم, ومعرفة الخصائص التي جعلها في الأشياء بحيث تظهر اثار مختلفة من أرض 
واحدة وماء واحد, ومن هذا الطريق يصل الإنسان إلى قدرة الله ب 

«وهو الذي ندل مِنَ ألسناءٍ ماد فأخرحنا به نات كِ شيْءٍ حرجنا منه 
خضراً ذخرج منه 6 ومن آلنخل من طَلْعَهَا قنوان دَانيَة وَجَناتٍ من 
أعْنَاب اليتون وَآَلرْمَانَ مشتبهاً وَغْيرَ متشابه ‏ . انظرُوا إلى ة مره إذا أَنْمره وينعه, 
إن ٍ ذلك لآيات لقومٍ ُو منون 6 ' . 

توجد فى هذة الآنات:ملاحطات اديه دقيقة, ففي صدر الأية نلاحظ ضمير 
الغائب «هو» ثم يأتي بعد ذلك ضمير الجمع للمتكلم «فأخرجنا». وهو التفات من 
الغيبة إلى التكلم. ولعل في هذا إشارة إلى هذه الملاحظة, وهي أنه أثناء نزول المطر 
من السماء لا يلتفت الإنسان بسرعة إلى كون هذا الأمر من فعل الله, وإنما هو بعيد 
عن الأذهان ويحتاج إلى البرهان والاستدلال. ولكنّه أثناء نمو التبات تبدو يد الله 
واضحة فى هذا المجال. وهذه من خصائص الموجودات الحية. فظهور الحياة واثارها 
يلفت الإنسان بسرعة ‏ أكبر مما في الجمادات ‏ إلى الله سبحانه. فلو تأمّلنا ‏ بقلب 
5 داس احا اا برا الي ور إلى الله عنّ وجل. وقد أسلفنا 
القول بأن بعض الآيات قد يهدف إلى إيقاظ الإنسان ودفع معرفته الفطرية اللاواعية 
إلى حال الوعي والشعور. 

إن «الحياة» عن لأمر عجيب ومعجز . ولكن 11 كانت قلا خياتنا دائ| وقد 
اعتدنا عليها. فهي تبدوفي الظاهر وكأنها قد فقدت جلاها وعظمتهاء ففي بذرة إحدى 
الرتهون له ترحد أكتر من مجموعةمج :العدا ضر والخواص المادية المتوفرة في سائر 
المواد. ولكن مع كون أجزائها موجودة في سائر الماديات, فإننا عندما نغرس هذه 
البذرة في الأرض الصالحة للزراعة فإن زد منها ‏ وهو الجدر- يغور في الأرض. 
'وجزءا آخر ‏ وهو الساق ‏ يشقٌّ الأرض مندفعاً نحو الأعلى, وكلٌ بذور"الزهور 


.45 الأنعام:‎ )7١( 


والنباتات الأخرى تنهج نفس هذا المنهج. ولا تخطىء هذه أبدأ فلم يحدث ولا مرّة 
واحدة أن اندفع الجذر نحو الأعلى, وغار الساق في أعماق الأرض. فما هي هذه اطداية 
التي زود الله بها النباتات؟ 

إن ذلك الجزء من النبات الذي يشىٌّ الأرض مرتفعاً عليها ‏ وهو الساق - 
يكون بشكل اسطواني وفيه أوراق عريضة تنتشر فيها العروقء ثمْ تنمؤ إلى جانب 
الؤرقة زهرة عمراء او أكووائنة اودر اء أو يتتسضية وقير ذلك هن الالوانواهيانا 
يمتل.الجرٌ عطراً منها فيعطر مشامٌ جسم الإنسان وروحه. فهذه كلها قد جاءت من 
تلك البذرة الصغيرة التي لم "تكن أجزاؤها تتميّز عن سائر الماديات, ولكننا لما كنا قد 
تعوّدنا على هذه الآثار فإئنا نقول: إن هذه هي خاصية الزهرة! والسرّ هناء فها هي تلك 
اليد التي جعلت فيها هذه الخاصية؟ 

حرجنا مِنهُ خضراأ». 

أي الزرع الغض الأخضر. 

«نخرج منه حبا مُتَرَاكبا». 

إلى هنا ثم نلاحظ أن السياق يتغير فجأة: 

#ومن ل مِنْ طَلْعها. 4 

فيتحول الحديث إلى جملة اسمّة يكون: فيها الخ مقدماء وقنوانفيقدا موح 
وهذا من حمال الكلام الإلهي. فإذا طالت الجملة فإنه ينوّع في الأساليب لثلا تكون 
الجملة بنفس وأحد. 

ونخررج جنات من أعناب, ونخرج الزيتون والرمان بطعم وأحد أو بطعوم 
مختلفة بعضها حلو وبعضها حامض وبعضها مر فانظروا وتأمُلوا كيف تثمر هذه 
الأشجار, وما هي خصائص هذه المرحلة؛ وتعمقوا في مرحلة نشحيا: كيك كان دح 
وصغيرة لا يمكن أكلها ثم أصبحت بالتدريج قابلة للأكل ولذيذة. 

وبالتاللي فكروا كيف أوجد الله من أرض ميتة أطعمة لذيذة وبأشكال متنوعة 
ومذاق مختلف. 


لوَهُوَ الذي أنشَأ جنات معد رُوشات وَغيرَ مَعْرَ رُوشاتٍ انل رع تلق 


مم ره بسع ل - 


اكله والزيتون َألرمَانَ مُتشَابيا 0 متشابه كلو من مره إذا أثُمر وآتوا 0 بوم 
حصاده وله تسرفوا إِنَهُ ل يحب َلْسْرفِينَ ا 


لك الحيوانات: 
يستعمل القران الكريم التعبير ب «بث» في مورد الحيوانات» وهو بمعنى نشرء 
قال تعالى: 


لوث فيها مِنْ كل ذَابّةٍ 4" 

فالحيوانات لأثها تتحرّك فكأنها منتشرة في أطراف الأرض. والله هو الذي 
نشرها فيها. 

«وما من دَابةِ ف لاض ولا طَائر يَطير بجَناحيه إل ف مْتَالكم ما 
قطنا قٍ آلكتاب من شيْءِ ثم ثم إلى , بيهم هم يشَرُون »71 ده ٌ 

فهده من الذيات الكريمة التي تدل بظاهرها على أن لجميع الحيوانات حشراء 
وهو أمر من لوازم تجرّد الروح في كل الحيوانات, وقد كان هذا الموضوع مخفياً عن 
الفلاسفة قبل صدر المتأهين. فهم كانوا يظنون أن أرواح الحيوانات :ليست محردة, 
وكانوا يعبرون عنها في بعض الأحيان ب «الروح البخارية» وهي روح مادية لطيفة 
عدا سمب حسب زعمهم وبمجرد نوت الميراناك فانها تزول من فحة الرجرد ايها 

ما إذا ثبت ها الجشر فإن أرواحها ستكون محرّدة أيضأء وحينئذ لا تنعدم 
بالأفعال واللانفعالات المادية. 

ومن الواط ضح أن هذا لا يعني التساوي بين الروح الإنسانية وأرواح 
الجيوانات, فللتجرّد نفسه مراحل ودرجات, وليس للحيوانات إلآ تلك الدرجات 


(1) (ن. م): 1131. 
20 البقرة: 1314. 
(17/9) الأنعام: 78. 


-١‏ الطيور: 
قال الله تعالى في كتابه الحكيم: 
«أم يَرَوَا إلى آلطير مُسَحْرات في جَوٌ ألسَاء ما يُمسكهُنّ إلا الله إن في ذلك 


قد توهم هذه الآية أن حفظ الطيور في الجر يتوقف فقط على إرادة 0 
دخل للأسباب المادية في ذلك ابداميولكن اسسلوتت القران جار عل ا عت 
الجالاف اعد انا عن الا ماب« الادية اللناحية وى وضيها ته سمطانهء فا ذا قال: 
الله بالنسبة للطيور: 

لما يُمِسكهُنٌ إلا الله» . 

فإن لِك ل ب أن الأساى كاد لوف ا عاها ءا | عدم منع الجاذبية 
الأرضية لها من التحليق في الفضاء يتم حسب قوانين علمية خاصة (مذكورة في الكتب 
التخصصنة هذه الأمونن)ء ولكم غل أىئّبحال من الى مننعها هذه القدزة؟ ومن 
الذي أوجد هذه القوانين لتستغلها الطيور في تحليقها؟ هل الطيور هي التي فكرت 
لنفسها فأوجدت فى أبداتها أكياس اطواء. ومنحت ذواتها الأجنحة, وجعلتها بحيث 
فجن نا اناد السو ف أخرارة ظ 

لوم روا إلى الطَير فَوْقَهُمْ صافات وَبَقِضْنَ ما يُمْسكهْنٌ إلا ألرَحَنُ إنه 

كل شَيْءٍ بصير !70 
١-الحيوانات‏ التي تعيش على وجه الأرض: 
يقول الحكيم فى كتابه العزيز: 


7) النحل: 4/ ا 
(6ل") الملك: 5 ا. 


(إوالله حَلّقَ كل دَابَّةِ مِنْ ماء متهم مَنْ يمشي عَلى بَطنه وَمِنْهُم مَنْ 
مشي على رِجْلَين وَمِنْهُم مَنْ يشي عَلى أرْيَُ يلق آله مَا يَشَاء إن الله على كل 
شَيْءِ قدير”". 

لقد حاول بعض المؤيدين لفرضية التكامل في الأنواع التمسك بهذه الآية 
لتأييد تلك الفرضية فهي علاوة على ما تشير إليه من كون الحيوانات ناشئة من الماء 
جا تفكر 11 الزراحتوة ترات اللي در خرات الاريع. 

ونحن نقول في الجواب: 

أولا: ليس من المعلوم كون هذا انيت انها 

ثانيً: إن تبديل الحيوان ذي الرجلين إلى حيوان ذي أرع لآ يمكن قيوله ايها 
من قبل أصحاب فرضية التكامل. 

لاسا هن الكيزاناكة :الى فى فا عرسا فيل وعدت المنوانات الى 
تمشي على رجلين 37 ثم ظهرت بعدها ذوات الأربع؟ 

كيل لنا امنا عل أن لاسا غير مول يده انيه رسي من 

إن هذا التمسّك وأمثاله”من قبيل «تشيّث الغريق بكلّ حشيش». وإلا فإن 
هذه الآية وسائر الآيات الأخرى لا تصلح دليلا لصحّة فرضية التكامل؛ بل ولا يشم 
منها رائحة التاييد طا. 

ولا بأس بالإشارة إلى أننا لا نملك دليلاً على نفي التكا مل بالنسبة 
للخيوانات««ولكن لديا ولبلا ينفية موود الأتسان وسوق تذكره فيا يعدباذن اله 

يغل أي ال فإ ندال يمك اتن هده الفرضية إل القران لكريم بحى 3ق 
مورد الحيوانات. 


(1[) النور: 6غ. 
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وفي مكان اخر يقول تعالى: 

ٍِوَنل لَكُمْ مِنَ الانعام تبانيّة أزواج»4”". 

«ثانيّة أزواج مِنَ آلضأن آنْنَين وَمِنَ المغز أثتين 0" 

طرَمِنَ آلإبل أثْين وَمِنَ آلبقر لين" 

فالحيوانات ذوات الأربع التي يستفيد الإنسان عادة من لحسها ولبنها أوصوفها 
هي الأنعام الأربعة, وما كان في كل منها الذكر والأنثى فهي إذن ثانية أزواج» فالزوج 
يطلق هنا على كل فرد من كل شيء ذي زوجين. إذن تاذ دواع تفي تائيه أل امن 


أشياء زوجية. 


2 


.اَن لَكُمْ في الانعام عبر نُسْقِيكُمْ ما في يُطُونه مِنْ بن قَرْثِ وم بَنا 
خالصاً سَائغاً للشا ربين»' 8 

إن لبن الحيوانات يتكون من نفس المواد الغذائية التي تتناوهاء فالمواد الغذائية 
التتاولة بعذمرورها بالمفذة تنقسم إل ثلاثةا أكساء قن خصص لبقاء خياة اللخيوان 
فيحمله الدم ويدور به على الخلاياء ويستمد منه أيضأ نفس الدم ما يحتاج إليه. وقسم 
آخر يتحول إلى لبن يأخذ طريقه إلى الثديين. ويتخلف قسم ثالث من المواد الزائدة 
والفضلات تطرد إلى الخارج. إذن هذا اللبن قد كونه الله بين الدم والفرث وأخرجه 
للانسان بصورة غذاء لذيذ نافع. 

والعجيب أن إناث الخيل والخفاش والانسان وسائر الحيوانات التي لا يستفيد 
غيرها من ألبانها يوجد مقدار من اللبن في أئدائها بحيث يكفي وليدهاء والحدٌ الأقصى 
هو أنه يكفي لوليدين (فني الحيوانات التي تلد التوأم). 


(7/4) الأنعام: ١‏ 
(9/,) (ن. م): .١154‏ 


.1١١ النحل:‎ )م١(‎ 


ويستئنى من ذلك البقر والإبل والضأن والمعز فإن اللبن المتوفر في أثداء إناثها 
ادل مرات ما يكفي حاجة وليدها: 
وفي محال آخر يقول الله تعالى: 
والأنْعاَحَلَقَهالَكُمْ فيهادفَءٌوَمَنَ نغ ومنهانا كلون ولك فيها مال حين 
تيون رحن ترون * وتحمل 5 إلى يكلم تكونوا با بالغيه إلا بش و 
ما لا ل 6ن 
الدفء في اللغة بمعنى الحرارة الملائمة للطبع. وقد أستعملت في الآية بصورة 
دقيقة ورائعة في مورد الحرارة الناتجة في البدن من استعمال الألبسة الصوفية والوبرية. 
لوَلَكُمْ فيها جَمَالٌ حَيِنْ ترحون وَحِين تَسْرَحُونَ4, إِنْها ملاحظة عجيبة 
يتعرض ها القران الكريم. فهي تشير إى الجمال الشاعري الكامن في سوق القطيع 
ند الغروب نحو حضيرته. وعنذ الصباح من الحضيرة نحو الصحراءء. وهو حقا من 
المناظر الجميلة التي انعكست في اداب جميع الأمم ولا سما في الشعر. 
وفي الآية الأخيرة' إشارة إلى زينة ركوب الخيل والبغال والحمير. فعلاوة على 
كون هذه الحيوانات تسدٌ حاجة الإنسان في مورد حمل الأثقال ‏ ولا تزال موجودة لحدٌ 
الآن ولا سيما في الحر وب الجبلية حيث تكون الوسيلة الوحيدة لحمل السلاح الخفيق 
والمتوسط وبعض الأسلحة الثقيلة ‏ إن ملكية الحصان وركوبه باعثة على اللذة وتعتبر 
من زينة الحيأة. 
نحل العسل: 
يؤكد الله سبحانه من بين الموجودات الحيّة على هذا الموجود بشكل خاص: 
َِأَوْحى رَبْكَ إلى النخل أن أتخذي من الجبال. يبوت وَمِنَ ألشجر وم 


(١قم)‏ 5 م): 6ه-8. 
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يَغرشون * ثم كلي من كل لمات فَاشلكي سبل ربك للا ير من يُطُونها 
شَرَابُ مُحْتَلفُ آلوانه فيه شفَاءً للناس ِنْ في ذلك لدي لقوم يتفكرون 47 

في هاتين الآيتين إشارات إلى ملاحظات عجيبة فى حياة هذا الموجود, وفوائده 
لا تتوفر إلا لمن أطال التفكير فيها: 

الأولى: تلك الهداية الإلهية لبناء بيوتها في صخور الجبال (حيث تنمو في 
أحضاها أنواع الزهور البرية بكثرة في فصول السنة المختلفة) وفي سيقان الأشجار 
في الغابات, وفي الخلايا التي يصنعها لها الإنسان (حيث يضطر المربون لبناء الخلايا 
في المناطق الجبلية أو المرتفعة المليئة بالأشجار والزهور), وقد جاء في الآية قوله: «بيوتام. 
ولم يقل «أوكارا» أو «خلايا»» وهو 'اختيار دقيق لأن الأوكار عادة تصنع بشكل بدائي 
ومسظ يا ميوت التعل. معددة ونتظعة وها ضر انق متم د 

نم كل من كل الثمرات». 

إن البراعم والزهور في النباتات هي بداية مرحلة إعطاء الثار, وبناءً على هذا 
فلعل ذكر الثمرات في الآية هو بهذه المناسبة. وعلى أيٍّ حال فإنّ الآية الكريمة تؤكّد 
على أن نحل العسل قد ركبت فيه غريزة تدفعه للبحث عن الأزهار المفيدة في يجال 
إنتاج العسل ليمتص منها الرحيق» وفي هذا المضمار.توجد عجائب وغرائب اكقشفها 
المحققون وهي مدونة في الكتب المتخصّصة, وتحمل من يتأملها وبضمها حي الخضوع 
أمام الحكمة الإلطية البالغة. 

«تاشلكي سُبْلَ رَيكِ». ‏ 

لقد أوحي إليها أن تقطع الطريق الطويل الفاصل بين الحدائق أو المراتع 
وبيوتها أو خلاياها (وقد يمتد أحياناً إلى عدة فراسخ) بهداية من الله عر رجل. 

إن الالتفات إلى هذا | لأمر لعجيب حقاء لأن هذا الموجود الصغير جدأ يقطع 
أحيانا كا تشير الدراسات الحديثة ‏ عدّة فراسخ من خليّته. وحتى يصل الى 


(85) (ن. م): 58 364 


الأماكن التي : نتوفر فيها الأزهار المناسبة, ثم يعود على نفس الطريق وبميز خليته من 
بين مئات الخلايا الغاية طاء:ويسن أعانا تضيع علينا ييوقناء :رلكن هذا [.لوجود 
النافع و ا من الله العزيز يولد في الخليةإوبعد بلوغه السن المناسبة يغادر لأول 
مرّة - تلك الخلية المظلمة المغلقة ويقطع لأول مرة أيضأً طريقاً يمتدٌ عدّة فراسم ثم 
يعود بشكل مباشر إلى خليّته. إذن كبا قال الله تعالى: إنها طرق قد مهدّها الله له 
وصدق الله العلي العظيم. 

لبحرجُ مِنْ بُطونها سَرَابٌ مختلف ألوانه». 

إن هذا الموضوع في هذا الموجود مثير للاعجاب أكثر بمراتب ما كان. يثيره 
موضوع الحيوانات اللبونة من رصيد في اللبن, لأن هذا الموجود بهذا الجسم الضئيل 
يستهلك مقداراً من الغذاء الذي يحتاج إليه. أمَا الباقي فإنه يدّخره. وتكون كمية هذا 
المقدار المّخر كبيرة إلى الحدٌ الذي يستطيع أن يستفيد منها الاف الملايين من الناس 
في مختلف أرجاء العالم. وتكون نوعية هذا الغذاء وكيفية تركيبه بشكل بحيث إذا خرج 
من بطنه فإنه لا يطرأ عليه الفساد, مع أن أكثر الأشياء التي تخرج من بطون 
اليزاقات تمر طن اللقنيناة معريها ويقنا اللبى تقسية: 

وعلاوة على ذلك فهو غذاء سائغ ولذيد الطعم, ويستفاد منه في صناعة أفضل 
السوائل للشرب. ويستعمل أيضاً كدواء كبا أشار الجليل في الآية السابقة: إفيّه شفاءً 
للناس 4. 

من محموع هذه الدراسة للظواهر الطبيعية نظفر بنتائج تخيب ظنّ أولتك 
الذين بهتهم العلم. فالقران الكريم لا هيدف من وراء هذه المجموعة من الآيات أن 
ا لطبيعية. وعلى أقل تقدير ليس فيها تحريض 
مباشر على هذا الأمر وذلك لأن أفراد الإنسان كانوا يقومون بهذه المهمة لمنافعهم 
ومصالحهم: وحتى إذا لم يتعرّض القرآن هذا الموضوع فإنهم كانوا ينبضون به. إذن 
لاع قىء آر اناء ييدف القران .مورك كل هده الناكتوات؟ 

يستطيع الباحث أن يظفر ببعض الملاحظات من خلال التأمّل في الآيات: 
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-١‏ حمل الإنسان على التفكير والتثّل لثلا يصبح سطحيا في تفكيره, فيدر 
على ظواهر العالم وهو غافل عنبها: 

إن ف ذلك لأيات لقوم. يَتَفَكرٌ ون 01 

«أئلا تَتَفكرو ووم 

ومن الواضح أن التفكير نفسه ليس هو المهدف النهائي. وإنما هو وسيلة 

؟- أيٍّ معرفة ؟ نقول قد يصل الإنسان إلى العلة والمؤثر عن طريق التفكير 
3 اللؤاسر والآنان.ولعل اكت المقترين يعفر هذه الآرانع دلبلا عل بوجو لبوق 
سبق لنا القول في «معرفة الله»إن كثيراً من الآبات قد'يثبت وحود الله بضورة غير 
مباشرة؛ وليس هناك ايات تثبت وجوده تعاللى بصورة مباشرة وإذا كانت فهي قليلة, 
ولكن مثل هذا الاستنباط يمكن الحصول عليه عن طريق العقل. 

إن الموضوع الذي هو مورد الإهتتام أكثر من أي شيء آخر. هو ربوبية 
الته بالنسبة للعالم والإنسان. فالقران الكريم يحاول من خلال هذه الآيات الكريمة 
ان الناس على التفكير حتى يلموا بالتدبير الإلهي المسيطر على النظام العام في 
العالم. ويحاول أيضا من خلاها ترسيخ نظام العلية: 

«فأنبتنا به ه00 

ترجا ه001 

ويعلم الإنسان أيضأ أن لا يكتفي بهذه الأسباب العادية, بل يمد نظره ليرى 
خالق الأسباب من ورائها جميعاً. وهذا فإنه في جميع المجالات ينسب الفعل لنفسه مع 


(89) (ن. م): كا. 
(84) الرعد: ”". 
(460)اق: 5. 

0 الأنعام: 44. 


ذكره للأسباب العادية والعلل المباشرة: 

«وَنرلنا مِنَ آلسَّاء مَاءَ مُباركاً فَأَنْبَتَنَا به جنات وَحَبَّ الخصيد»”*. 

رمد الع ب د ات ا وإيجابي فى وجود الإنسانء وكيا 
لاحظنا من قبل فإن كثيراً من مواضيع معرفة الله تعود بالتاللي إلى التوحيد الأفعالي. 

4- إحياء المعرفة الفطرية وإيقاظ العلم الحضوري: عندما يتعمق الإنسان في 
هذه الظواهر المذكورة في تلك الآيات فإنه يبعث فيه حالة معنوية وعرفانية. وهي وإن 
لم تكن من ألوان التفكير الفلسفي ‏ الذي يكون فيه السير من المطلوب إلى 
المبادىء. ومن المبادىء إلى النتيجة إلا أن نفس التملى في هذه الظواهر يبعث الحياة 
في المعرفة الفطرية للانسان ويوقظ ضميره. وهي نفس تلك المعرفة التي خلق الإنسان 
مفطوراً عليها: 

«ألست بربكم ' قَالوا بلىي 80 

قن تست من الوان: اللقراقة الأصولية والابيعزلالة بوعيلما يشر الانسنان 
بذلك فإنه يستغرق في حالة روحية وكأنه يرى. وتوجد في هذا المجال آيات مثيرة 
للإعجاب: 0 

إن الله فالقٌ لحب وآلنوى ...ذَلكُم الله فأنى تؤفكون»ي0, 

و تلتفت التفاسير إلى هذه الملاحظة إلا نادراً. 

4 عن طريق التأمل في نظام.الوجود ندرك أن هناك نظاماً واحداً منسجما.ء 
وهذا النظام منظم واحد. ففي كثير من الموارد في القران الكريم تأت هذه الآيات في 
ذيل ايات التوحيد أو أن التوتميق يستتح مثيا: 

فاق سيهانه بعة. 3ك الخار اهو قو 


(/م) ق: 5 
(464) الاعرات ؟"ل/ا١‏ 
(88) الأنعام: 56 


«ِإِشكم إِلَهُ وَاحديها”". 

ويقول تعالى: 

طوَإِشُكُمْ إِلَهُ واحد لا إِلَهَ إلا هُوَ آَلرَحَنُ ألرّحيم». 

ثم يلحق به قوله: 

«إن في خَلق آلسّهاوات وَالأرض ...ه00" 

١‏ يشير الله سبحانه في بعض الآيات إلى الملازمة القائمة بين الخالقية 
والر بو بية. فالخالق هو نفسه المدّبر أيضاً(وذلك في مقابل قول المشركين إن الخالق 
شيء والمدبز شيء آخر غيره). 

يقول الحكيم في بعد ذكر الآيات التكوينية: 

هِذَلكُمَ أله ربكم خَالقٌ كل سئي" 

فالته نفسه هو الرّبء والتدبير هو كيفية التكوين وليس شيئاً منفصلاا عن 
الخلق. 

يحصل الإنسان على صفات انه أيضاً بالتفكير في هذه الآيأت من قبيل 
الحقي القدرةء اكيت لعظية واتاطا. 

اناق :بسكن ينام الآنات بوحد عا يلقت الاسان إلى النادهع ظريق إراءة 
آثار القدرة الإلهية حتى يفهم الناس أن الله قادر على إحيائهم مرّة أخرى. فهناك 
كثير من الناس الذي كانوا يعيشون بعيداً عن مناطق إشعاع الرسالات السماوية, 
يتورطون في إنكار إمكانية الحياة بعد الموت: 

لقال مَنْ يخي آلعظامَ وَهيَ رَمِيم؟ !4" 


(0؟»التحل 55 

.1314 - 15317 البقرة:‎ )9١( 
١ الأبعام:‎ )4»١ 

(95) يس: ل/ا/. 


84" ا 


وقد وردت كثير من الاآيات التي ترد هؤلاء وتأمرهم بالتفكير في عظمة” 
السهاوات و...: 

«أأنتم أَسَدٌ خَلقَاً أم السَّنّاءي“". 

فهل يحتمل أن 000 الذي أبدع هذا العالم العظيم عاجزا عن بعثكم مرّة 
أخرى وإحيائكم في يوم القيامة؟! 

4- إن ذكر بعض الظواهر الخاصّة يدف إلى رفع الاستبعاد عن المعاد. مثل 
«إحياء الأرض » حيث يقول بعده: ش 

ط كَذّلِكَ النشور». 

َلك خوج 4" 

فالقيامه مثل إحياء الأرض. 

٠‏ إن استعياب هذه الأمور يفبجر في الإنسان روح الشكر والعبادة 
والطاعة. وتعتبر هذه من أهم النتائج التي هدف إليها القران الكريم من وراء ذكر 
فلواهر الوهوة 


(48) فاطر: 4. 
(56) النازعات: 737. 


الملائكة 


إن «معرفة العالم» في القران لا تنحصر بالموجودات المحسوسة, لأن هذا 
الكتاب المجيد يذكر من بين المخلوقات الإلطية ‏ التي يشكل كر راجدها درا من 
عالم. الوجود ‏ موجودات لا نستطيع نحن إدراكها با لدينا من قوى حسية, ومن تلك 
الموجودات فئة تسمى ب«الملائكة». وبسيب أثنا لا نستطيع إدراكها بوساطة أجهزتنا 
الحسية لذا فنحن عاجزون عن معرفة خصائصها الوجودية وماهيتهاء ويستثنى من 
ذلك بعض الجوانب التي بيّنها لنا خالقها في القران الكريم. وتنقسم الآيات الواردة 
في هذا المضبار إلى فئتين: فئة تبِين أوصافها العامة وفئة أخرى تفصّل أفعال بعض 
منها وتشرح خصائصها المميزة. 

وما يظفر به الباحث من الآيات الشريفة بشكل عامٌ هو: أنها موجودات لا 
تصن الله برلا كل الغباذة :وه :انا تام :35د متعم يرهن بهامورة من تقيل اق 
ومرسلة منه. فهذه صفاتها العامة. 

ويبدو من الآيات ايضا ها ليست في ميتوى :الخد واد لبفضها درضاتة 
رفيعة. والأفعال التي تنسب إليها في القران هي أفعال متنوعة تعكس الأنواع المختلفة 
في الملائكة (وهو المعنى الأظهر) أو تتعلق بالمراتب المتعددة لوجودها. 

وهذه نهاذج من الآيات التي تتعلق بكل واحدة من الفئتين: 


والحمدُ لله له فاطر َلسَيَاوَات والأرض. جَاعل اللائكة رسلا أولي أجنحَة 
مَتنى وثْلاتٌ وَربّاع يزيد في الخلق ما يشاء إن الله على ل و قدير»"". 

فهذه الآية الكريمة تصف اله بأنه الذي جعل الملائكة رسلا ولعل ظاهرها 
يوحي بأن جميع الملائكة لونا من الرسالة. ولكن هذا الفهم ليس قوياً جداً, فمن 
الممكن أن يكون مفاد الآية مفاد القضيةالمهملة"'' فهناك رسل من بين الملائكة, ولو 
أننا صادفنا دليلا يؤكد أن بعض الملائكة لا رسالة له. فإنْ ذلك عندئذ لا يكون متنافياً 
مع هذه الآية. ' 

#يزيد ٍ الخلق #. 

في هذه الجملة إشارة إلى أن أجنحة الملائكة لا تنحصر في الأربعة, وإذا شاء 
اله فإنه يخلق أجنحة أكثر من ذلك, وقد يفهم من هذه الجملة أن هناك ملائكة تتمتع 
باكثر من اربعة اجنحة. 

فا هو المقصود من الأجنحة هنا؟ 

أهي مثل أجنحة الطيور؟ 

إذن ما معنى أن يكون ها ثلاثه أجنحة؟ 

أم المقصود شيء آخر؟ 

من الواضح أنه لو لم يكن لدينا دليل من الخارج فإننا لا نستطيع أن نرفع 
أيدينا عن ظاهر الآية لمجرّد استبعاد وجود الأجنحة الثلاث, ولكن بعض القرائن في 
الآيات الأخرى قد توحي بأن هذا التعبير كنائي أو استعاري. وسوف يذكر ذلك في 
حله فيم| بعد بعون الله. 

وبالنسبة لاختلاف رتب الملائكة» يقول تعالى: 


١ فاطر:‎ )95( 


(/31): هن تلك" القضية! ال لأ دكن مرضوخها تتحما مفناء وللس فبها كر للكلية ولا الجرقية , ويفير :هذا 
انطلانها نطفاء وين أحت التوتر ى وللنة للورعم الل اسناي الامسناسس وار الى اللظفية: 


وما منا إلا لَهُ مَقَامُ مَعْلُوه ج41" 

وسك ف اذ هق يعطق الآبات الأشيرى ١"‏ نضا ان البعضل, ١‏ للؤلكة تصيفة الا 
بالنسبة للبعض الآخر. من قبيل الأمين جبرئيل عليه السلام. يقول جل وعلا: 

«مُطاع ثم أمين ي!39, 

فأمر جبرئيل مطاع في عام الملكوت. إذن هناك من يأمرهم جبرئيل. 

وكذا الآية المتعلقة بملك الموت: 

«قل يَتَوفاكمُ مَلَكَ اللَوْت يا" 

وفي بعض الآيات الأخرى: 

«إتو فته رسكنا ١١‏ 0 

وقد قيل في الجمع بين هاتين ا" الروح في إحداهما 
للك الموت. وفي الأخرى لمجموعة من الملائكة) إن ملك الموت هو المأمور لقبض 
الأرواح ولكن له أعوانا, وهو بوساطتهم يؤدي هذه المهمة, ولعل بعص الأرواح 
يقبضها نفس هذا الملك الجليل صلوات الله عليه. 

إذن هناك تفاوت في المنزلة بين ملك الموت والرسل الآخرين. 

أعمال الملائكة 

إن بعض الآيات تصرّح طحة أعال سس إلى للاتكة ولكن عضي الكش 
بكر نارين اطق ظاهرا ال بحسب اللعال نعل الردرك 1 


١3114 الصانات:‎ )14( 

.3١ التكوير:‎ )49( 

١؟‎ :دحسللا)٠٠١(9‎ 

.31 الأنعام:‎ )٠١١( 

(؟١٠)‏ وتوجد روايات تذكر في هذا المجال ولكن لما كانت دراستنا قرانية فنحن نكتفي بالآيات. 


ام ا 0000001 0 

١‏ هناك ايات تصف الملائكة بأئهم حاملو الوحي ليوصلوه إلى الأنبياء(ع) 
قال تعالى: 

«إقل نَزْلَهُ روح الْقدُس يي" ". 

الظاهر أن المقصود من روح القدس هو جبرئيل عليه السلام؛ وذلك من خلال 
هذه الاية الكريمة: 

ظمَنْ كان عَدُوَاً لجبريل فَِنَهُ نزَلَهُ على قلبك4” 0 

وظوعر من بعض الآيات الأخرى أنْ لبعض اللملائكة الآخرين دخلا في 

عملية نزول الوحى أيضاء ومن الممكن ان يكون للوحي مراتب ودرجات بعضها يتم 
إيلاغه بوساطة جبرئيل عليه 0 والبعظن ‏ الآخر بوساطة ستائز' الملايكة: 

«بأيدي سَفْرَةٍ * كرام د 0 

فهذه م الأنات: الى تزع يكن عزلةه الرورة ملاتكة بوذا شيم مد 
سياق الاية أن هؤلاء الرسل لا يمكن أن يكونوا من غير الملائكة. 

ولنها اراك الا مه عاءة: 

ينل الملائكة بالروح من أمره عَلى مَنْ يشَاءٌ منْ عباده 7#" 

ارحس هله العا لك من الواضح أن هؤلاء الذي ينزل عليهم 
الوحي هم الأنبياء(ع) وَأَنْ حاملي ذلك الوحي هم الملائكة. 

إن نزول «الأمر الإلهي» [ونيفو .من :سياق الآية أن المقضود هو الأمر 
التكويني] يتم على أيدي الملائكة. 

أي أن للملائكة دور القوة التنفيذية في تدبير العالم الذي يتم بأمر الله. فهم 


(؟١٠)‏ التحل: ؟١٠‏ 
)٠١(‏ البقرة: /99. 
)٠١(‏ عبن ؟٠١‏ 
)٠١(‏ النحل: ؟. 


ويتضح هذا الموضوع بالر بط بين هاتين الآيتين: 


يدير لأمْرَ مِنَ آلسَءِ إلى الأرض ثم يَعْرْجُ ليه في يو م كان مقداره ألف 
سَنَةٍ مما 00 ن”' 8 

وفي آية أخرى ينسب هذا العروج إلى الملائكة: 

تف األائكة وأ إنْه في َم عَاَ ماه بين أل ست 8:0 
اي أن الملائكة تعرج نحو الله تعالى في يوم القيامة. 

قمن الر بط بين هاتين الايتين بظهر بوضوح أن «نزول الأمر» كان بوساطة 
الملأنكة م عروعه ايها كذلك, ولي القصرة. ف برالقوقية المحسوتينة:وليين 
النزول هنا جسانياً ينزل فيه شيء نحو الأسفل من الكرات الأخرى. 

وقد سيق لنا القول إن الله قد أنزل من الأنعام ثمانية أزواج: وليس معنى هذا 
أن الأبقار وسائر الدوابٌ كانت ترعى في الكرات السماوية ثم نقلها الته إلى الأرض 
وأنزها إلى هذه الكرة. 

إنه النزول من الخزائن المعنوية لله سبحانه: 

طإوإن مِنْ شَيْءٍ إلا عندَنا حَرَائنه !9" 

وعندما يتحقق في هذا العالم يُعبر عن ذلك ب «النزول». أي أنه قبل ذلك كان 
في منزلة رفيعة ثم نزل معنويا. فالملائكة ينزلون أمر تدبير الكون من العالم الذي هو 
عند الله وفيه خزائن الأشياء. 

إذن للملائكة رسالتان: إحداههما الرسالة التكويشة التي يفضلها نفذون الأمر 
التكويني الإلطهي ويدبرون شؤون هذا العالم, والاخرى الرسالة التشريفية اليه 
فيها إيصال الشرائع التي يوحيها الله إلى الأنبياء. 


.6© :ةدحسلا)٠١510(‎ 
3 المعارج:‎ )٠١م(‎ 
"١ الحجر:‎ )٠١6( 


من ل ران 


وبناءٌ غلى هذا فالرسالة المذكورة في مثل هذه الآيات: 

«الل“يضطفي من اللائكة رُسُلا ج01 

باعل الملائكةر رسلا" 

يمك تشميرها أي وانعد.من هدي المفتيين. 

وإذا كانت هذه الآيات تنسب تدبير الأمر إلى الملائكة من العالم الأعلى نازلاً 
نحو الأرضء إذن يمكن القول أن المقصود من المدبّرات في هذه الآية الكريمة: 

«تالمدبرات أَمْربج"3. 

هم الملائكة, وكذا المقصود من المقسّمات في قوله تعالى: 

لفَالمفَسَيَات أمرأ 4ج ظ 

وذلك لأن التقسيم أيضا من لوازم التدبير. أي كل ما يجعله الله رزقاً للعباد 
فإن هؤلاء يقسّمونه. فهم وسطاء في إيصال سهم كلّ شخص إليه. وكذا في التقسيرات 
الأخرى. 

كانت هذه عناوين لم تنسب صراحة للملائكة, ولكن قد تفيد القرائن أن 
المقصود منها هم الملائكة. ونظير هذه الآيات المذكورة ايات في سورة الصافات وسورة 
المرسلات. 

وهناك عدّة تفاسير مختلفة لهذه الآيات. وأحد الأقوال فيها إن المقصوّد منها 
هم الملائكة. 

“"' وغ-: توجد فئة من الملائكة تحمل عرش الله وقد تكون هي أو فئة أخرى 
تشفع للمؤمنين: 
)١٠٠١(‏ الحج: 11 


.١ فاطر:‎ )١1١١( 
.6 النازعات:‎ )١١؟(‎ 


«الذينَ يحملون الغرش وَمَنْ خوله يسَبَحون بحمد د رهم وَيؤْ منونَ به 
وَيَسْتَغفْرُونَ للذِينَ منواه0"". 

فها اهنا أيضا ل تذكر:الآية بصراحة من .هع :حاملو العرقن: :ولكنه بالاستمانة 
ببعض القرائن الموجودة في آيات أخرى يمكن الاستظهار أو الاستشعار أن هؤلاء 
هم من الملائكة وليس هم من عمل سوى تسبيح الله والاستغفار للمؤمنين. أو على 
الأقل يستطيع الباحث أن يفهم ضمناً أن أحد أعمال الملائكة هو التسبيحو الاستغفار 
للمؤمنين, وهذا بنفسه يعني الشفاعة. 

كم من مَلَنِ في لسََاوَاتِ لا تغني سَفَاعَتهُم شَيئا | أ إلا منْ بَعْد أَنْ يَأَذَنَ 


- 
هه 


أَشَةلَنْ يَشَاءُ م ل ضَى 114 

«وَلا يَسْفَعُونَ إلا لَنْ آ رتضى 7" 

وقد جاء 5 بعض الروايات: 

«من ارتضى ألله دينه». 

ومن أعمال الملائكة صبٍّ اللعن على الكقار 

«َأُولَتكَ عَلَيْهمْ لعْنَةُ الله وَآلائكة والناس أَجْمَعين 7" 

«أولّئك جَرَاوْهُمْ أن عَلَيهم لَعْنَةٌ الله َكلائكة ه3001 

ومن أعمال الملائكة إعطاء البشارة للمؤمنين. ويفهم من القرائن أن هذه 
البشارة تكون عند الاحتضار: 
«إن الْذينَ قالوا ربنا آنله ثم آستقامُوا تَعَنزْلُ عَلَيْهِمْ أللائكةٌ آل تحَافُوا ولا 


(غ01) الزن /. 
)١1١6(‏ النجم: 58. 
(11) الانبياء: 54؟. 
)١111(‏ البقرة: .١17١‏ 
(114) ال عمران: /41. 


حَرَنوا وأَبْشروا بالجنة لقي كنم توعدو ن !19" 

ولو أنّنا ظفرنا بدليل لأمكننا القول ان الملائكة تنزل على بعض الأشخاص 
قبل الموت وتعطيهم البشارة, أي أن هذه الآية لا تتنانى مع مثل هذا الموضوع. ولكن 
القدر المتيقن هو أن هذه البشارة تعطى عند الموت. 

ومن أعمال الملائكة تسجيل أعمال عباد الله: 

طون عََيكُمْ لحَافظين كرَامَاً كاتيين14"". 

إن مُسُلنا يَكحبُون مَا كرون 7""". 

ما يَلفظٌ من قول, إل ديه رَقِيبَ ب عتيد "3 

بل سلما لَدْمهم يكتبُون 3 

4 من الآيات التي تبين عنوانا عاما ولم تصرح باسم الملائكة ولكن القرائن 
تشهد بان المقضوة هم الماائكة هذه الآية الكريمة: 

له مُعَقَبَاتُ من بين يديه ومن خلفه ححَفْظويَهُ من أمر 1 مر الله" 

وتوجد في هذه 2.1 بحويك كته ولع هذا الاحتمال هو الأقوى. وهو أن 
لكل إنسان حراساً من الملائكة يحفظونه حتى يحين قضاء الله الحتمي, ولكنها لم تصرّح 
باسم الملائكة. 

9 إمداد المؤمئين ايضا احد اعمال الملائكة: 

دإ تقول للْمُؤْمنينَ أَلْنْ َفيك أن يدك 6 بشلائة آلاف من 
الملائكة مُنْرّلِين * بلى إِنْ تصبروا وَتتقوا الوك من فورهم هذا يمد كم كم 


.5١ فصلت:‎ )١١11( 
١١ الإنقفطار:‎ )٠٠١( 
.5١:سنوي‎ )1( 
كملا‎ :ق)١1؟(‎ 
.8١ الزخرف:‎ )١79( 
.١١ :دعرلا)١18(‎ 


بخمسّة آلاف من ع الملائكة مسو مين 1" 

كنا إلى ما قبل عدة 570 
قناك مويخودا يظلق عله [بني الللكم وآن اللجددن القير اتتقيقة بزاقفةه.راقه«سبيخاند 
يرسل هؤلاء الملائكة لنصرة المجاهدين في القتال. وكان أولئك المثقفون يقولون:إن 
هذه احاءات روحية وما يشبه ذلك. 

ولكنه بفضل انتصار الثورة الاسلامية والانتصارات المتتالية في الحرب 
المفروظة عل المسلمين مق “قبل البعثيين الكفرة فقد أضبحت هذه الأموز مستغنية 
عن الإثيات, فالإمداد الغيبي حقيقة واضحة في جبهات القتال وغيرهاء يلمسها كل 
منصف ل يعم الموى بصيرته. 

ويقول تعالى في محال آخر فيم| يتعلق بالنبي الأكرم(ص ): 

«وإن تظاهرا عَليه فَإنَ الله هو مَوْلاهُ وَجير 1 وَصَالحَ لوه منين وَألَلائكة 
بَعْدَ ذلك ظَهيريعي077, 

الأعهال الأخرى للملائكة 
وهناك أعمال يقوم بها بعض الملائكة باعتبار شأنهم؛ وفي موارد معينة, وبالنسبة 
لأشخاص محددين: 

ا الملائكة الذين نزلوا ضيوفا على إبراهيم (ع) م غادروه ليهلكوا قوم لوط: 

لوَلَقَدُ جات سن إبْرَاهِيمَ باْبُشرى قَالُوا سَلاماً قال سَلام فها لب أن 

جاءَ جا بعجْل حني» فل رأى يديم لاتصل إل رهم وَأوْجَسَ مِْهُم خِيقَة قاو لا 
تخف إنا أَرسلْنا إى قوم ُوطٍ * وآمْرَنهُ َائَمةٌ ضَحِكت فَبَشرناها بإسححاق وَمِنْ 

راء إشحاق يَعْقُوبٍ © قال بوبه أألد وأنا عَجُورٌ وَهذا بَعْلي شَئيخاً إن هذا 


حر م عَجِيبٌ #* قالوا أَتَعْجَبين ِنْ أمر الله نت لله وَرَكَاهُ غيم أل لبي 


.١70- ١114 ال عمران:‎ )١١؟6(‎ 


نض أ ف اوه 4013 ههه وهاه قاو هيه لعا عه م هام وهاه 686 6 له هوا اه 2608661626608 2ه معارف القران 
إنهُ ميد تحيك )”0 

ثم يقول تعالق بعد ذلك: 

«قالوا يا لوط إنا رُسَلُ ك0 

أجل 9 نفهم من هذه القصة أن الملائكة يستطيعون أن يووا بأمور سوف 
تتحقق فيم| بعد. أي أن الأنبياء(ع) أو أشخاصا اخرين يستطيعون الظفر يلون من 
ألوان العلم بالغيب وذلك عن طريق اللملائكة. 

ويكلفون أيضأ في بعض الأحيان بإنزال العذاب على بعض الأمم, كبا حدث 
في تعذيب قوم لوط. فالملائكة كانوا واسطة في ذلك . وكا مر علينا في الآيات السابقة 
أن الملائكة بصورة عامة وسطاء في الأمر والتدبير الإلهيين. 

فهاهنا نلاحظ المصاديق الخاصة للتدبيرات الكونية. ولا كان تدبيرا غير 
عادي وليس له وسيلة مادّية فلهذا كلف الملائكة يصورة خاصّة للقيام به. 

"- وتوجد قضية خاصة أخرى: 
يحتوي على عصا | موسولع) وكان الملائكة هم الحاملين لهذا التابوت: 

«وقال َم بيهم تبيهُم إن آي ملكه أن يَأَنِيكُمْ آلتابُوتُ. فيه سَكينَةٌ مِنْ ربكم 
0 آل مُوسَى وآ َارُونَ تحمل أَلَلائكة لذي يك كنا لك إذ كن 

منين 14" 

إن هذا النبي الكريم م يذكر هذا الموضوع إلا عندما لم يقبل الناس ملك 
إذن يمكن القول إن الحوادث التي ليس طا عامل طبيعي تتم بوساطة الملائكة, 


)١710(‏ هود: 19 /ا/. 
٠40‏ )إنن.م): .4١‏ وقد وردت هذه القصة في الحجر: 0١‏ - 74. العنتكبوت: 5١‏ - 54. 
(119) البقرة: 114؟. 


أي أن تلك الحوادث ليست فاقدة للسبب وإنما سنببها الملائكر أنفسهم. 

* و4- وللملائكة دور في قصّة زكريا ومريم(ع). وقد ذكر ذلك في قصة زكر يا 
5 سورة ال عمران: 

«فنادتة اللائكة وهو شو قائم َصَليٍ ف المحراب 0" 

ويشبه ذلك ما 0 ف سوره مر يم* 

ليا زَكريًا إنا نبَسَرُكُ بغلام اسْمَهُ يخْيَنه1”". 

ما قصة مريم: 

لِوَاذْكرٌ في الكتاب مَريَمَ | م إذ الْتَبَْتْ من أهلها مكنا شَرْقيَاً * فَاتَحَ[ْتَ 
مِنْ دنهم حججاباً رسلا إلَيها رونا فَتمَعلَ كا شرا سو * الت إني أعوذ 
لمان منك إِنْ كُنْتَ تقياً* قال انما انار سول رَبك لأهبّ لك غلاماً رَكيّا”"". 

إن أول ملاحظة تصطاد من هذه الآيات هي أن الحديث مع الملائكة ليس 
مقصوراً على الأنبياء. فمريم(ع) لم تكن من الأنيياء. والذين يصيبهم العجب من 
أحاديث الأئمة الأطهار(ع) مع الملائكة لا بدّ لهم من التأمل في هذه الآيات. 

ما المقصود من الروح في الآية فالظاهر أنه أحد الملائكة, أوهو. أحد كبارهم, 
أو هو مخلوق يشبههم. وقد اختلفت الروايات الواردة في هذا المضار. فإن كان هو 
الروح الأمين فهو جبرئيل(ع). ولعل هذا المعنى هو الذي يستظهر من الآيات 
الكريمة. 

أجل إن هذا الروح قد تجلى لمريم(ع) بصورة إنسان, أي أنه ظهر لها بصورة 
إنسان لكي يصبح الوسيلة لتحقق جنين عيسى(ع) في رحم مريم. 

وله تأثير كبير في ولادة عيسى, بحيث صم التعبير عنه في الآية بقوله: لهب 


(١؟١)‏ آل عمران: 59. 


0 معارف القران 
لك غلاماً». 

هذا.هو مقام الفاعلية: للملك. وهو لون من ألوان الخلق إل أنه في الحقيقة 
وساطة في الخلق. كما أن الأمر كذلك بالنسبة إلى عيسى عليه السلام نفسه عندما قام 
ب«خلق الطير». وهطو مقام عظيم جدا. 

إذن هناك شيء موجود يعرف بأنه «واهب عيسى (ع)», وهو 6 بلون من 
الفاعلية والتأثير في هذا المجال. ومن هنا يعلم أن بين الملائكة ‏ أو الروح الذي هو 
من سنخها ‏ توجد مثل هذه الأععالء وتعدذ هذه الأمور من مصاديق الشيء الخارق 
للعادة, والفاعل لما هم الملائكة. 

فقبول الاعجاز لا يعني نفي كل فاعل غير الله سبحانه. بل قد توجد وسائط 

والملاحظة الأخرى التي يستطيع الباحث أن يستفيدها من هذه الآيات هي 
أن الملائكة ‏ أو على الأقل بعضهم - يستطيعون أن يظهروا بشكل إنسان. ويفهم 
ضمناً أن التعبير ب«الرسالة» يستعمل أيضأ في الأمور التكوينية. فقد جاء في الآية 
أن ذلك الروح قال: 

«انما أنا رَسُولَ رَبك" 

فالوساطة في العمل أيضا لون من ألوان الرسالة. 

وبعبارة أخرى: أن الرسالة تارة تكون إبلاغا لموضوع, وتارة أخرى تكون 
أداءً لعمل. 
فالله تعالى يقول في قصة لوط: 
«إنا 77 1 رَبك 32 


(159) مر يم: 16 
(غ؟١)‏ هود: ١ق‏ 


0220-00-6 هذه الآيات المتعلقة بالملائكة يفهم الدارس أن هناك من 
بين الملائكة من يحمل العرش أو يكون في أطرافه. ومن يوصل الوحي إلى 
الأنبياء(ع). ومن يقوم بتدبير أمور العالمء ومن جملتها قبض الروح, وكتابة الأعمال. 
والبشارة للمؤمنين و.... 

كلّ هذه الأمور تتعلق بعالم الدنياء فما هو الحال في عالم ما بعد هذه الدنيا؟ 

يلسا القول: إنّ.الملائكة موجودون في عالم البرزخ لأنه عندما نقول إن 
لملائكة تأتي للمؤمنين في حالة الإحتضار ليبشّروهم, ونحن نعلم أن الاحتضار يعني 
ذلك الوقت الذي يفتح فيه الإنسان عينيه على عالم البرزخ, إذن للملائكة وجود في 
ذلك العالم. 

وفي يوم القيامة أيضاً يوجد الملائكة, فهناك فئة من الملائكة 8 المؤمنين في 


0-0 


الحنة: 

قال للم حزْنها سَلامٌ عَليكُم طتم»”""". 

وقئة ة أخرى تستقبل المؤمنين: 

0 تلقام لملائكة هذ ذا م94" 

وقول بجنوعة منهم مسؤولية جهنم ومن الأشياء العجيبة التي يعتبر التسليم 
بها علامة على الإيمان. ويْعدٌ ردّها علامة على النفاق, هو عدد الموكلين بجهنم: 

لعَلَيْها تسعة عَشري”". 

ويبدو أن هذا الموضوع كان مذكوراً في الكتب السماوية التي سبقت القران 


١. الايبياء:‎ )١7350( 
"23 المدثر:‎ )١751/( 


الحندوكان أدل الكتا ب كني اذا ها موادا إل فى ١‏ لأسلاء لاض ااوسالوة 
عن عددهم ليختبر وه هل أنه يعلم بدلك أم .0 

ويوصف هؤلاء الملائكة بانهم 

مَلائكةٌ غلاظ شدَادٌ ه01" 

ويحتمل أن يكون هذا العدد «نسعة عشر» هم الرؤساء الموكلين بجهنم؛ ومع 
كل واحد منهم آلاف من الملائكة تخضع لأوامره. 

ويفهم من الآيات الكريمة ايضا أن هناك ملكا يهيمن على جميع شؤون نار 


ل وأسمه «مالك»: 
لوَنَادََا يا مَالِكُ لِيَض عَلَيْنا رَيّك قَالَ إنكم مَاكثون4"". 


2 3 2 
ولا نفهم من الآيات الكريمة شيئاً حول نوعية خلق الملائكة. فالقران يقول 
مم خلق الإنسان, وم خلق الجن ولكنه لا يذكر مم خلق الملائكة. 
ولعل الباحث يستطيع أن يستظهر أن الملائكة ليس هم مادّة قبلية, وأمًا الجن 
والإانس فهي مويجوواث حفس نيه "قد خلفة من فادة قبلية, 
ولعلة يفك الالمتطيارسي عار الآية القائلة: 
إقل روح م من أَمْر 1" 
إن للروح - الذي هو من سنغ اللانكة لا الووح الإنسانية - حقيقة خاصة 
توضان عل أساسها ا عافن أمن ان ْ 
وبتاء عل هذا يمكى الول إن ا اللاتكة سنت موجووات سانل بورتطيق 
هذا الأمر على ما نسميه في الفلسفة باسم «المجرّد». ومن الممكن أن تكون يحردات 


3"4ى١)‏ التحر يم: 
(5؟١)‏ الزخرف: ا 
)١4(‏ بني اسرائيل: ١٠6‏ 


برزخية أومحرّدات عقلانية تامّة, أو أن الملائكة يختلفون بحسب المراتب والدرجات, 
فبعضهم ‏ وهم الملائكة البرزخيون ‏ من المجرّدات البرزخية, أي أن طم شكلا وهيئة 
ويتصفون بخواص المادة, كما جاء في الروايات أنْ نكيرا ومنكرا يظهر ان للموتى 
بصور مختلفة, والبعض الآخر يكون من المجردات التامة. 

وعلى أيّ حال فإنه لا يوجد لدينا شاهد قطعي من الآيات الكريمة. 

ولو أننا رتبنا هذه الشواهد الظنية لأمكن القول إن التعبير بقوله: 

«أولي أَجنحةي!90", 

بالنسبة إلى الملائكة إنا هو تعبير كنائي, فكما أن قوله تعالى: 

«وجاءَ ربك 274" 

تعبير يحازي يفهم بالقرينة, فكذا التعبير بأن للملائكة أجنحة, وهو يعني أن 
لهم مراتب مختلفة من. حيث النزول والعروج. ونا كان النزول يتم من العالم الأرفع, 
والعروج نحو العالم الأعلى, إذن وسيلة ذلك لا بد أن تكون متناسبة معه. لا أن يكون 
المراد هو الجناح الجساني. فإذا كان النزول والعروج معنوياً (واستظهار ذلك ليس 
بيعيد) فإنه يمكن القول إن هذه الأجنحة وسيلة للنزول والعروج. أي أنها علامة 
قدرتهم على النزول والعروج. وعندئذ يمكن تفسير تلك الآية بأن الملائكة ايختيفون 
في مدى ما يتمتعون به من تلك القدرة ومن تلك العلامة على هذه القدرة. فبعضهم 
ضعيف وله جناحان. وبعض أقوى وله ثلاثة أو أربعة و: 

«يزيدٌ في الخلق ما يَشاءي97". 


١ فاطر:‎ )١5١( 


١1 :رجفلا)١157(‎ 
١ فاطر:‎ )١+9( 


الجن والشيطان 


د 


١ الجن‎ 

من جملة موجودات العالم غير المحسوسة التي يتعرّض لذكرها القرآن الكريم 
ونحن لا نستطيع أن ندركها بأجهزتنا الحسية في الظر وف العادية»هي الملائكة التي مر 
الحديث عنهاء ومن جملتها أيضا الجنّ: 

فالجنّ في أصل معناه يتضمّن معنى «الخفاء». ولعله اطلق عليه هذا الإسم 
بمناسبة أنه مخفي عن عين الإنسان. ويسمى أحياناً بالجان. وقد استُغمل كلا اللفظين 
في القرآن, وتتضافر الشواهد على أن المقصود من الكلمتين في القرآن واحد. ومن جملة 
هذه الشواهد أن القرآن يستعمل في مقابل الإنسان الجن أحيانا والجان أحياناً أخرى, 
قال الله تعالى: 

ديا مَعْشَر أَلْنَ والإنس 4"". 

لفَيوْمَئذ لا يُسئلٌ عَنْ ذَنبه إنْسٌ ولا جَانَ". 

وعلارة على ذلك فقد جاء في القرآن أنّ الجان مخلوق من النار ويعترف 


33 ال رحمان:‎ )١( 


الشيطان ‏ الذي هو من الجنّ - أيضأ أنه مخلوق من النار, وهذا تأييد اخر للموضوع. 

وعلى أيٍّ حال فهناك موارد للبحث حول هذا الموجود وردت في القران 
الكريم: ومن جملتها أن مادة خلق الجنّ هي «النار». ولكن هل يقصد منها هذه النار 
التي تتكون من تركيب أجسام قابلة للاحتراق مع الأوكسجين أم هي شيء يشبه هذه. 
كا قلنا ذلك بالنسبة ل«الماء» الذي هو الأصل في خلق الموجودات الحية, هل المراد 
منه هذا التركيب المعروف من الأوكسجين واطيدرروجين, أم هو شيء يشبهه. حيث 
يطلق الماء في القران على النطفة أيضاء قال تعالى: 

«والجان خلقناه من قبل من نار السموم*”". 

فهذه الآية الكريمة تدل على أن «الجان» مخلوق من النار وتدل أيضا على أن 
خلقه قد تم قبل خلق الإنسان. 

#وخلق لجان من مارج من ناركه!”. 

وهنا كأ ملاحظة ثالثة غير الملاحظتين اللتين مر ذكرهماء وهي تستفاد من إحدى 
أيات سورة الأنعام, وتتضمن الإخبار بأن بعض الجن يستخدم بعض الناس ويجعلونهم 
عام 

م مف لوح ده ره 2يش 6 فإبيى. 

«يا معشر الجن قد استكثرتم من الإنس ". 

يقول الزخشري في تفسيره لهذه الآية:إن هذا القول من با ب|«قد استكثر 
الأمير من الجنود» أي أخضع كيرا متي لأوامره. 

والملاحظة الأخرى التي تقتنص من الآيات هي أن الجن مكلفون أيضا 
كالانسان., فهم موجودات مختارة تقف على مفترق طريقين. ولا بد لها من اختيار 
أحدهها. فإن اختارت الحقّ فستنال الثواب. وإن اختارت الباطل فسيصب عليها 


(") الحجر: 7؟. 
)ع الر حمان: ١6‏ 
)6 الأنعام: ١14‏ 


العذاب: 
لوا خَلَقَتَ ألجنّ وَالإِنْسٌ إل ليَعْيُدونه". 
فهذه الآية الكريمة تدل على أن الجنّ والانس مشتركان فى عبادة الله. 
وهناك آية يفهم منها أن رسلا قد ُعثوا إلى الجن يحملون إليهم الرسالة الإطية: 
يا مَعْشَر لجن والإنس أ يأْدكم رُسْلْ مِنكم يعْصُونَ عََْكُمْ آياقي 4" 
وينقل القران الكريم قول الجنّ أنفسهم إن فيهم فئتين: فئة خيرة, وفئة 


يوي 


سريره: 

« وأنا منا ألصالحونَ سنا دُونَ ذلك كنا طَرَائقَ قِدَدَأ4. 0 

ٍدان منا ْمسْلمُون وَمنا القاسطون فَمَنْ أَسْلَم فَأُوائكَ تحرو رَشَداً * وما 
آلقاسطون فكانوا جهنم خطباًي!". 

ويفهم من هاتين الايتين أيضاً أن هؤلاء مكلفون, وإذا تورط أحدهم في الكفر 
فإن مصيره إلى النار التي ينتهي إليها الكافرون من الناس, وحتى أن التعبير بحطب 
جهنم المستعمل في هذه الآيات للجنّ قد استعمل القرآن مثله بالنسبة للانسان: 

«وقودها آلناسٌ وَالحجارةه0"". 

وهناك أكثر من آية تصرح بأن بعض الجن ينتهي به المطاف إلى نار جهنم, 
منبا هذه الآية الكريمة: 

«قال أدخلوا في أمَم قد حَلتْ مِنْ قبْلكم مِنَ أجنَ وَالإنْس في آلناره”"". 


إلا( الأنعام: ف 
(8م) الجن: ١١‏ 
)٠٠١(‏ البقرة: غ1 التحر يم: ١‏ 


.58 الأعراف:‎ )١١( 


لات 
ارتباط مفهوم الجن بالشيطان. 
لعل أصل مفهوم الشيطان يتضمن معنى وصفياًء أي «الشرير». وقد استعمل 
في القران المجيد بهذا المعنى, إلا أنه يرد أحيانا ويقصد به إبليس نفسه., واحيانا اخرى 
يراد منه أي موجود شرير قد أصبح الشرٌ ملكة راسخة فيه. 

ونلاحظ في القرآن الكريم تصريحا بأَنْ الشيطان قد يكون من الْجنّء وقد 
يكون من الإنس: 

لرَكَذَلِكَ جَعَلنا لكل نبي عَدُوَاً شَيَاطِينَ الإنسٍ أن" 

إذن ليس الجن بأجعهم أشر 0 كا لاحظنا في الآيات السابقة: 

«وأنا منا المسلمون»#"". 

وعلى هذا فالشياطين فئة خاصّة من الجنّ أو الإنس تتميّز أعماهم بالشر. 

ويوجد بين شياطين الجن فرد متميز وله باع طويل في الشيطنة وهو إبليس. 
وفي القران الكريم بحوث عديدة تدور حول إبليسء. ففي إحدى الآيات ورد تصريح 
بكونه من الجن: 

لفسَجَدُوا إلا إبْليس كان من الجن *". 

ويطرح هاهنا هذا السؤال: 

إذا كان إبليس من الجن فكيف شمله الأمر الصادر للملائكة بالسجود لآدم(ع)؟ 
فالظاهر أن هذه الواقعة تدلٌ على أن إبليس قد كان من جملة الملائكة. 

ويبرّر هذا السؤال بثلائة وجوه: 

١‏ أنْ الخطاب في الآية موجّه إلى الملائكةء ول ينقل أبداً أن الخطاب شامل 
للجنّ أيضأء فلو كان إبليس فرداً من أفراد الجن لاستطاع أن يعتذر بأنني لست من 


19 الأنعام: لحا 
)١1(‏ الجن: ١‏ 
(غ١)‏ الكهف: 60. 


الملائكة حتى يشملني الخطاب. وهذا ل ساس ييه 

١‏ أن المستتنى منه في الآية هم ا ملائكة 

لِنَسَجَدَ اللائكة كلهم أَجْمعُونَ إل بيس 14" 

؟- يقول الإمام أمير المؤمنين علىّ(ع) في الخطبة القاصعة: 

دفاعقيروا ي] كات من قل القه بإبليس إذا أحيظ مله الطوزل وجهاذه الخهيت: 
وكان قد فيد ارس الاق سق لاابدرس أسن يق الدننا اذ موسق الأخرة عن 
كبر ساعة واحدة. فمن ذا , بعد إبليس يسلم على الله بمثل معصيته؟ كلا ما كان الته 
حتعاته لبنهانةا له يكنا بأمر أخرج 1" 


بينها نحن قد رأينا أن القرآن يصرّح بكونه من الجنٌ: 

كان من أن" 

للجواب على هذا السؤال قام المفسرون ببحوث متنوعة حول هذا الموضوع., 
وهو هل أن إبليس فرد من الملائكة أم من الجنّ؟ 

ولعل أفضل جواب هو الجامع بين الإثنين بهذه الصورة؛ وهي أن إبليس كان 
يعن فى صف اللملائكة لكثرة عبادته حتى ان الملائكة كان يحل إليهم أنه من جملتهم. 
وعندما جاء الخطاب شمل إبليس هذا السبب وهو نفسه كان يعلم أن لخطاب شامل 
له. 

ويمكن القول أيضاً لا كانت الأكثرية الساحقة للمخاطبين'- في موضوع أمر 
الله بالسجود ‏ من الملائكة, لذا فإن القرآن في مقام نقله لذلك الخطاب يقول أمرنا 
الملائكة بالسجود فسجدوا جميعاً إلا إبليس, وهذا لون من ألوان البيان ليس من 


(6١)الحجر: "١‏ -5؟5. 
)١1(‏ نج البلاغة صبحي الصالح: /الم ا . 
)١17(‏ الكهف: 6 


النادر اللجوء إليه. 

أجل. يبدو لنا أن هذه الصورة التي تجمع بين اثنين ‏ بحيث يكون إبليس 
حقيقة من الجن, ولكنه لكثرة عبادته كان يعد من جملة الملائكة ‏ هي أفضل الوجوه 
المذكورة في هذا المضار, لا سيا بعد الأخذ بعين الاعتبار أنه من البعيد كون إبليس 
من الملائكة من حيث الخلقة والماهية, لأنه لم يرد في أَيٍّ حال من القرآن أن الملائكة 
مخلوقون من النار, وعلاوة على ذلك فالقران يصرّح بأن إبليس عصى ربّه بينبا الملائكة 
لا يعصون الله إطلاقا. 

إن قصّة استكبار الشيطان ‏ التي كانت امتحاناً له قد وردت في القران في 
سبعة مواضع, وهي تتميز بأثار تر بوية جليلة, ولكننا مع الأسف الشديد لا نلتفت كما 
ينبغي لقصص القران بسبب العادة أو عدم التعمق. 

ولهذه القصة فصول محددة: 

الأمر الإلهي ا لآد م عليه السلام. 

- الإمتيازات الخاصة التي كان يتمتع بها ادم وعلى أساسها أصدر الله أمره 
بالسجود له 

بامواعية إبليس هذ الأموءوابائه عر السيحود. 

جوابة ‏ بسنا سبب هذا الاستكبار: . 

د أكُنْ لأسْجد لِبَسَرِ حَلفتَهُ مِنْ صَلْصَالٍ مِنْ تمأ نون" 

أو بتعبير آخر يقول: 

«أنا خَيرٌ نه حَلفتَني من نار وَحَلْفَمَهُ مِنْ طين1"". 

لقد كان اختباراً عظياً فمع اله كان هنما عل السانة" ويتهير 
أميرالمؤمنين(ع): 


)١4(‏ الحجر: ذا 


(19) الأعراف: ؟7١.‏ 


«وكان قد عبد الله ستة آلاف سنة, لا يُدرى أمن سن الدنيا أم من سني 
الآخرة»'”'' التي كل يوم منها كألف سنة ما نعدّء ولكن نتيجة هذا الاختبار أسفرت 
عن رده وسقوطه إلى الحد الذي يخاطبه الجليل: 

احرج مِنْها فَإِنكَ تجيم» 3 . 

طون عَلَيّكَ لوي إى يَْم اليينِ»”". 

ومن هنا فإن علينا أن 0 أنشينا وتعكدها: 'قاذا سحا انه توفتفا. وقطمنا 
عدّة خطوات في طريق الحقّ والخير, فلا ينبغي أن يحملنا هذا على الغرور فنظنّ أننا 
سوف نبقى على ذلك حتى النهاية, إن هذا العام ساحة للتغييرات والتحولات, وما 
ذاء الإتسا نحا وهو يمر عل القرائا الدقيق للغياة التونة فا دمع فن للسقوط: 
وهنيئاً لأولتك العظام الذين كانوا يخشون دائياً سوء العاقبة أكثر من أيٍّ شيء آخرء 
وهم يرددون بإستمرار هذا الدعاء: 

«اللهمّ اجعل عواقب أمورنا خيرا». 

والشيء الآخر هو رد فعل الشيطان بعد طرده: فعندما عرف أن ال موضوع 
جدّيء وأنه قد هوى من مقامه الرفيع لامتناعه عن السجود لآد م(ع). تفججرت في 
نفسه ينابيع العداء لآدم وخاطب ربه قائلاة. 

وِلَئنْ أَخَرْتَني إلى 2 القيَامَة لأختئكنّ ذرَيَنَهُ إلا فَليْلاآ"". 

#إفبعرٌتك أعُوييم أجمَعينَ91". 

وقد ذكر موضوع طلب الإمهال من إبليس والاستجابة لذلك الطلب من قبل 
الله في ثلاثة موارد من القران: 


)39١(‏ مج البلاغة: /ال84؟. 
(١؟)الحجر:‏ 4". 

(15) (ن.م): ة؟, 

(39) الاسراء: 117 
(14) ص:47. 


اع :0001010121210 ا 0 


«قال أنظرني إلى ؛ يوم يعون 1"". 

طِثَالَ رب فأنظرني إلى : يوم يفون ه01" 

والته سبحانه لا يجيبه بأئنا قد أمهلناك إلى يوم القيامة وإنما هو عن وجل يقول: 

قال َإنّكَ مِنَ آلْْطرين إلى يَْم لوقت علوم 4" 

آنا الأغيال :الى أجين له أن يوذساء أو .هو بيقود مها تكوينياء أى يزعم أنه 
علهاء قد وردت في القران المجيد في' موارد كثيرة: 

ففئ صدر قائمة أعماله تأتي «الوسوسة», ولعلّ أعماله الأخرى تعود بالتالي 

إليهاء وقد قام بها في مورد أده وحواء واد إلى خروجههما من الجنة: 


مه 2 


فَوسوَس لما الشيطان يدي لها مَا وري عَنْهًا من سَوآني قال ما 
نباك ربكحما عَنْ هذه لْشَجَرة إل أن تَكوبًا لكين أو تككونا من الَْالدِينَ » 


سم قير 


وقاسمهها إن لَكها لِنَ آلناصحينَ * فَدَلَاهُا بعرُور فلا ذَاَا آلشَجَرَة بَدَتْ )ا 
سوام َطَفقايْصفانٍ عَليهها مِنْ وَرَقٍ لجن وناداها ريما ألم نيكم عَنْ كنا 
الشجرة وَأَقُلْ لَكْا إن الشيْطًا يْطانَ لكا عَدْو مبين ا 


ديا ني دم له تنكم الشيْطّان َ حرج بويك من ألجْئ ةي" 


+ تازه الشيْطان عَنها فأخرجهما 5 كانا فيه. 008 
#فوسوس إليه الشيطان قال يا أدم مَُ أُدْلْكَ ك على شجَرَة للد 8ن 
وتشير إحدى الآيات الكريمة إلى سبب إعطائه تلك المهلة: 


.14 الأعراف:‎ )١6( 

(11) الحجر: 7"5. ص: 8. 
(110؟) الحجر: /331. 34. 
(184) الأعراف: ٠١‏ -359. 
(39) الأعراف: 7؟. 

(") البقرة: 55. 

١٠٠١ طله:‎ )9١1( 


في شك '"". 

الاعهال الآخرى للشيطان 

قال الجليل في كتابه العزيز: 

«وثم لاتينهم من بين أيد.هم ومن خلفهم ». 

أي من أجل إضلاهم. < 

«ووعن أيمانهم وعن شمائلهم ولا تجذ اكثرهم شاكرين #"". 

وقد تحقق تنبؤ الشيطان هذا بالنسبة لبعض الأمم: فهذه الآية الكريمة تؤكد: 

لِوَلْقَدْ صَدّقَ عَلَيْهِمْ إبليس ظَنْه فاتبعوه إلا فريقاً منّ ألمْؤْمنين 9" 

ومن أعمال الشيطان الأخرى التي تحتل الصدارة في قائمة أعماله هو تزيين 
الأعمال السيئة في عيون الناس: 

”5 كه ل تيوه ل لسرع© ديه )وت .ع (ه 

ِلَأزيئْنَ لم في الأزض, لوهم أجمعين»”". 

وهذه الشباك هي إحدى الأسلحة المهمة التي يستخدمها الشيطان خلال 
نشاطه, فيجسّم الأشياء التي لا ترضي الله. ويظهرها لذيذة في ذوق الإنسان أكثر مما 
تمد بهد لذة بشكل طبيعي, حتى يخيل للانسان أن طرق المحرمات هو الأقرب 
للقلب والأسعد للنفس, فيتصوّر أن فرخ دجاجة الجيران طير. 

وقد تسلّلت ناذج من هذه الوساوس إلى آدابناء أو على الأقل أجادت 
تصو يرها. 


وتعتبر هذه الأمور من أغرب وساوس الشيطان فمع أن الإنسان قد جرب 


(؟؟) سباً: ."١‏ 
(337) الأعراف: .١7‏ 
(38؟) سباً: .٠١‏ 
(0") الحجر: 9”؟. 


مرّات ومرّات ولكنه باق على الظنّ بأن طريق الإثم هو أكثر لذّة وأطيب مذاقا. 

وأما ما أجيز له من قبل الله سبحانه فهو ما تتحدّث عنه هذه الآية: 

قال أذهب فَمَنْ تبعك مِنْهُم فإنْ جَهنمَ جَرَارُكُم جَرَاءْ مُؤفوراه”". 

ومن الأعبال الأخر 9 للشيطان هي المشاركة في الأموال والأولاد: 

«وشاركهُم ف الأمُوال والأولاد ج27 

أي أنه ييمل عملا يشوب به الأموال والأولاد بالحرام. 

ومن أعماله أيضاً أنه يعد الناس, فهو يقول في يوم القيامة إنني لم أفعل شيئا 
سواى أنني : 

ورَعَدمكم فأخلئم»* 

وف مقافة هم أن الحرمين عتدما يفتحمونيا ويتاكدون انها مأواي تسلو 
أصواتهم بالجدال. ويلقي كلّ منهم اللوم على الآخر, ويتفقون جميعاً على أن السبب 
في ذلك هو الشيطان, ولعلهم يحاكمونه ولكن الشيطان يجيب: . 

هما كَانَ لي عَلِيكمْ من نْ سلطان إلا أن دَعَوْتَكم قاس تتم لي 974" 

ومن أعمال الشيطان أيضاًإيجاد النسيان في الإنسان. فهو ببيّء الأرضية ويوفر 
الظر وف المناسبة لكي ينسى الإنسان ذكر الله: 

لاسْتَحُود عَلَيْهُمُ لشيْطَان َأنسَاهُمْ ذ كر لهجي 

فمن مجموع الأيات يدو لا وفيا أن الشيطان لا يستطيع أن يجر أحداً 
عل فكل ماء نوا داهو يدعو ققط بويوسوين: اذا ا بن أعتدواكتان للنسة الحودنة 
له عندئذ يتسلط عليه الشيطان وينفذ فيه وعيده. 


(5”) الاسراء: 337 
(390) (ن. م): 514. 
(18) ابراهيم: ؟1. 
(5؟) (ن. م). 

.19 المجادلة:‎ )5١( 


وقد جاء في إحدى الآيات: اننا لم نجعل الشيطان ولي أحد. إلا اولئك الذين 
يقبلونه ويصبحون من حرية 

«إنه لِيِسَ لَهُ سُلْطَانَ عَلَ ألّذِينَ نّ آمئوا وَعَل بهم يتوكلون * إنها سَلْطَانهُ 
عل الدين : يَولونهُ وَألذِينَ هُمْ به مُشركُون 4" 1 

وتولي الشيطان هي تلك الحالة التي يتضف فيها الإنسان بالصفات الرذيلة 
فيصيح من التابعين له. 

فالتورط في الذئب مرّة ومرتين لا يغدو به الشيطان ولي للانسان. ولكته إذا 
استغرق ف المعاصي وانشيرة هذه الحالة فإن الشيطان يستولى عليه. 

«إنا جَعَلَنا الشيّاطين أوْليأء للّذِينَ لا يُؤْمنو نك 5 

ومن الواضح أن هذه الآية لا تسيل الذين لم يؤمنوا عن جهل وقصور. 

لوَمَنْ يش عَنْ ذكر ألرّحن نقَيْض لَهُ شَيْطَانا فَهُوَ لَهُ قَرينٌ * وَ!: 2 
َيَصَدُونهُمْ عَن الْسّبيل وَيحْسَيُون أنه مهْمَدُو نم05 

وتات عل هذا قاذ تانقتار أحددمدة البدم سيل النصياة عن هله وتضنل نقد 
ينتهي به المطاف إلى حالة لا يستطيع فيها ييز الحقّ من الباطل, وتعتبر هذه نتيجة. 
لذلك «الاختيار» السيء الذي تورط فيه منذ البداية. فإذا بدأ الإنسان العدو في 
المنحدر فسوف يصل إلى نقطة لا يستطيع فيها السيطرة على نفسه وكفها عن مواصلة 


سهات أعبال الشيطان ودعواته 
قال الله تعالى: 


(١غ)‏ النحل: 9ة  .١٠١١‏ 
(؟5) الأعراف: /ا؟. 
(411) الزخرف: 55. 


م م عع َّ وء © 


َالسَّيْطَارُ يعد كم الفقر ويامركم بَالْفَحْشَاءي 20 
فإذا أراد أن يصرف الإنسان عن الإنفاق في سبيل الله فإنه يزيّن له الحرص, 
ويخوفه من أنه سيصبح فقيرا إذا أنفق وإذا أراد ان يكف إنساناً عن الجهاد فإنه يلقي 


الرعب في نفسه: 


ميم ةم 8 اقعنى #8 لو ير اي أ و 2 لي" 
«إنها ذَلكمْ الشيطان يخوف اولياءه فلا تخافوهم وخافون إن كنتم 


مؤمنين !0 
فمن العلائم والقرائن على الوساوس الشيطانية هو الأمر بالفحشاءء. فإذا 
شعر الاتشان برعية فى الفعشاء فليعلك آنا من وساوس الشيطان, 
ومن يَتَبعْ خطوات الشيطان فَإِنَهُ يمر بالفحشاء وَالمنكري2. 
وعلامة أخرى هي أنه يصرف عن ذكر الله: 
«وامًا ينسينك الشَيْطان فلا تفَعْد بَعْدَ الكرى مَعَْ آلقوْم آلظالمينت4”. 
وقد جاء في الفقرة الأولى من هذه الآية الكريمة: 1 


ه 6تره ُ ار و 


«وإذا رَأَيْتَ ألذينَ يخوضون في آيَاتنا فأغرض عَنْهُمُ حتى يخوضوأ في حديثٍ 
غَيره 0 


أسمعي يأ 55 ظ 
ونفس هدا المضمون وأرد ىُْ أية أخرى: 


(88) البقرة: 514؟. 
(56) ال عمران: .١76‏ 
0)النور: ٠١‏ 

(7غ) الأنعام: 34. 
(54) (ن. م). 


لير 6 8 م 


39 أن إِذَا م اله يُكفر ها ويُسْعَهرَ با قلا تقعدُوا امَعَهِم.. 3 

«إن الله جامع الكافرين والمنافقين في جَهَنم جميعا». 

وهو إشارة إلى هذه الحقيقة وهي أن الحضور في مثل هذه المجالس يقود 
الإنسان شيئا فشيئا نحو النفاق والكفر. 

ونحن نعلم أن كثيرا من المسلمين قد انتهى بهم الأمر إلى النفاق والكفر نتيجة 

فهؤلاء ل يكونوا مخالفين للإسلام ذاتاً. ولكنهم استدرجوا قليلا قليلا نحو 
إلريق كان لا بد أن تنتهي إلى تلك الغاية. وحتى إذا رغب شخص في معاشرة 
ُلاركسيين للنقاش والبحث معهم. فلا بدّ له أولاً أن يروز قدرته. ويلاحظ في رياضة 
المصارعة أن المتصارعين يقاس وزتنهما بدقةءويتصارع المتقاريان في الوزن. 


وأما الآية المشهو 7 
يشر عباديّ لْذينَ ب يستمعون القول فَتبعُونَ أَحَسَنَه 0*7 
فأزلة: القضود من والقو اهنا هو القران: 
ثانياً: لا بدّ أن يكون هذا قادراً على ييز الأحسن. إذن لا يحق لأىّ شخص 
أن يجالس أيٍّ أحد ويشترك في كلّ بحثء فمن كانت ثقافته سطحية, أو م يكن يتمتع 
بقدرة التمييز: أو كان مصاباً بضعف الإرادة''*) والشخصية فلا يجوز له أن يقحم نفسه 


(49) النساء: .١14٠١‏ 
(60) الزمر: .١8‏ 
(01)إن مسألة «ضعف الإرادة» وضعف الشخصية و«عقدة الاحساس بالحقارة» أمر مهم في هذا المجال. فمثل هؤلاء 
الأفراد يتأثئرون بسرعة. ولا سيما إذا كان الطرف المقابل طم ذكيا وفنانا ومطلعا على المواقف النفسية. 
وليس من النابي أن ننقل هنا قصة لتقريب الموضوع للذهن, وإن كانت هذه القصّة لا تتفق في موضوعها 
سسسب »و 


ف كل نقاش. 
بهد الفذين ابشاعن الفلأناك عل النسة الشطان: 
إن اَمْبَذّرِينَ كانوا وان الشَيّاطين”*. 
شياطين الجن 0 
لقد ورد في بعض الآيات إجمالا أنْ اله سبحانه يحفظ السماوات من الشيطان: 
«وَحفْظاً منْ كل شَيْطانٍ مارد * لا يَسَمَعُونَ إل للا الأغلى وَيقَذْفونَ 


م ير و 


0 جانب * دُحوراً وَكُمْ عد عَذَابُ وَاصبٌ * إل مَنْ خَطف الخَطْفةَ فَأْبَعَهُ 


ب ثاقب 4و0 


#2 مه 


«وحفظناها من كر شيطان رجيم 1 إلا م مَن إسارّق السمع َأَنبعَهُ شهاب 


مع ما قلناه, ولكتها مفيدة في يجال اظهار الإحساس ب «الضعف.. 

لقد انتدب المرحوم آية اله البروجردي أعلى اه مقامه شخصا لإرساله إلى إحدى الدول الغربية في مهمة 
لنشر الإسلام. وكان هذا الشخص متليساً يري علاء الدين, فطلب هذا من السيد البروجردي أن يسمح له في 
البدء أن يرتدي اللباس المتداول (أي أنه يخلع لباس علماء الدين) لكي يتغلغل بين الناس في ذلك البلد. وعندما 
تترسَخ مكانته في نفوس الناس فإنه يعود إلى زيّه اللأصيل ولكن آية الله البروجردي أجابه: لقد أرسلتك لتؤثر فيهم 
فتظهرهم بشكلك, وأنت تريد منذ البداية أن تظهر نفسك بشكلهم؟ 

عله ]ذا كان السك ملسا زذ! امسن ستحكنة فلانات من أنتينافئل أي أعد قرط أن كوت نهدا من 
الناحية الروحية ومؤهلاً من الناحية العلمية. ومتميزا بطلاقة اللسان والقدرة على البيان. 

ولدينا نماذج مشرفة من هذه الآفاق الرفيعة. عاشت في صدر الإسلام, من قبيل الطرماح بن عدي الذي بعثه 
الإمام علّ(م) إلى معاوية, ومثل هشام بن الحكم أحد الطلاب البارزين لزعيم المذهب الجعفري الاثني عشري 
الإمام أبي عبداته جعفر بن محمد الصادق(ع). ونحن يدورنا نؤكد على دراسة حياة هاتين الشخصيتين 
الإسلاميتين. ونحثٌ الشياب المسلم على الاقتداء بهها. 
(61) الاسرا 
"0 ) الصافات: ا .٠١‏ 
(غ6) الحجر: .١18 - ١7‏ 


فمن هذه الآيات يستفاد بوضوح أن الشياطين تحاول اختراق السماوات 
للظفر ببعض الأخبار. وإلى هنا لا يوجد أيّ شك بالنسبة لهذه الآيات لأنْ الموضوع 
هو استراق السمع. 

ولكن هل المقصود حقّاً من السماء هي هذه السماء المحسوسة, ومن الكواكب 
التي تمنع هي هذه الكواكب التي نشاهدها؟ أم أن المراد منها سماء أخرى وكواكب 
تناسبها. وكل ماهناك أن الآية الكريمة تتضمّن هذا التشبيه لتقريب الموضوع إلى 
أذهائنا نحن الناس, أي أنْنا ىا نشاهد في عالم الظاهر شهباً. فكذا في عالم المعنى 
تصوب سهام نحو الشياطين؟ 

إن هذا من الأمور التي لا نفهمها بوضوح. 

وظاهن الاباك يدل غل ان التسود هس هده البداء الحعودية لأن التديت 
يدور حول السماء الدنيا: 

«إنا رَيَنا آلسّماء آلدّنيا بزيئة ألكوَاكب وَحَفْظاً مِنْ كل شَيْطانٍ 
مار بج !88 

.1519 كا عدف الا بدور حول العداء الدها من الس هد أن ركون 

المقصود غيرها. 


ولا يكون هذا الفهم منسجا مع سياق الآية. إلا إذا كان لدينا دليل قطعي 
من الوحي أو كلام المعصومين(ع). 

لكن هناك ملاحظة لا بدّ من أخذها بعين الاعتبار, وهي أن القرآن الكريم 
يتميز باسلوب خاصٌ, فإذا دققنا وجدنا فيه نباذج تتحدّث عن أمور مادية حضة, ثم 
تصل فجأة إلى نقطة معينة فتقفز منها إلى حال آخر, مثلا نقراً: 

لوَالأنْعَام حَلَهالَكُمْ فيها دف وَمناقعٌ وَمِنها تأكلُون * وَلَكُمْ فيها مال 


(66) الصافات: 5. 


1 ا 12110111111 ام دنه ففارقت القرات 


حين تريحون وحن تَسْرَحُون #* وتحمل أَْالكُم إلى بَلْدِ لم تكونوا بالغيه إلا يَشَقَ 
الأنفس_ إن 6 َرَؤوف رَحيم # وألخيل والبغال وَاحَمير لتركبوها وَزيئة ويخلوٌ 


مَا لا تعلمون”*. 
إلى هنا كان الحديث عن هذه 56 ولكنه بمجرد ذكره للسفر ينتقل فجأة 
إلى القول: 


لوَعَل الله قد َلسّبيلَ وَمنها جائر وَل شَاءَ طَدَاكُمْ أجمعين4”"*. 

فالته سبحانه يتولى الدلإلة على الطريق المستقيم والوسطء وهناك طرق 
تخرفة: :ول آرادة الله عدم منح الإنسان الاختيار لأجبره على السلوك إلى الغاية 
المطلوية. 

ثم بعد ذلك تأتي ايات تكمل الحديث عن النعم المادية. 

إذن ليس من العجيب أن نجد بعض علائنا الأجلاء يحتملون في هذه الآية 
التي هي موضوع بحثنا أن يجري الحديث عن السماء المادية, ثم تقفز فجأة إلى السماء 
المتوتية. 

وهذ| الأسلون تفستهمن اساليب القران التيوية: فيكذما يعدو حال المخاطب 
مناسباً لشيء فإنه يلقي إليه ملاحظة تفي بالغرض. 

فالإنسان عندما يذكر السفر أو بهم به فإنه يشعر بحالة الإقلاع وهذه الحال 

تتناسب مع ذكر الانسان لله ولسفر الآخرة. 

«سبحان الذي سَخْرَ لَنَا هذا وَمَا كنا لَهُ مُقْرنينَ وَإِنَا إلى ربا لمنقَلبُونَ 04 

أجل إن عضن الغلراء احتمل أن يكون الحديث في اليندء عن السماء الدنياء 
ولكتددعن ذلك تقل فجأة ان ادرف عن الساء العتوة: ولكتنا ترق أن هذا 


(61) النحل: 8_0 
(61) لق م: 3 
(04) الزخرف: ١7‏ 14. 


الاحتهال خلاف الظاهر. وهناك ايات تبعد الاحتمال, منبا قوله تعالى: 

ونا اننا السماء فوَجَدْناها ملعت يا شديداً ا ف وَأَنا كنا تَقَعدٌ 
منبًا مَقَاعدَ للسّمْع فَمَنْ يُستمع الآن يد لَهُ شهاباً رَصَداًيي!"". 

وقد وردت اك في التشهين تؤكّد أنه بعد ولادة نبي الإسلام الأكرم(ص) 
منع الشيطان من الرقيّ نحو السماء. 

وتوجد بعض الأسئلة حول ظاهر الآية, منها: 

أن الشهب من الظواهر الطبيعية كالرعد والبرق, وهي موجودة قبل ولادة 
النبي الكريم(ص): فما علاقة ذلك برجم ورمي الشياطين؟ والسؤال الآخر: 


ما هي علاقة صعودهم نحو السماء باطلاعهم على أخبار الملأ الأعلى؟ فهل 
هذه الأخبار المتعلنة بده الكرات؟ وإذا سلطا بان الللافكة من المخلوقات المعردة, 
وأن نزول الملائكة على الأنبياء لا يعني كَّ تنزل من مكان عال محسوس نحو 
الأسفل قاصدة الأرضء وإنا النزول هنا معنوي. إذن كيف يكون صعود الجن الى 
أجواء الأرض له دخل في استراق السمع من الملائكة؟ 

توجد في هذا المجال اراء مختلفة: 

فبعضهم تَسّك بظاهر الألفاظ وقال: إن الملائكة تسكن جو الأرض. أو مكاناً 
يرتفع على ذلك. وهي تتبادل الحديث فيا بينها هناك ويحاول الجن الصعود إلى تلك 
الأجواء لاستراق السمع. ومن الواضح أن هذه الملائكة جسمانية وكلًا اققرب إليها 
أحد أكثر فإنه يستطيع أن سٍ أصواتها بصورة أوضح. 

وقان حفن الاش ن المقصود من العروج واستراق السمع هو الالتفات 
إلى الباطن والعوالم المعنوية, والشهاب وأمثاله إنا هو تشبيه, أي يوجد في عالم المعنى 
شيء إذا أردنا تشبيهه من باب تشبيه المعقول بالمحسوس لوجب أن نقول: هناك 


(8ة) الحن: م_ 56. 


شيء مثل الشهاب ولكته معنوي. يقذف نحو الشياطين فيطردهاء أمّا ما هي كيفيته؟ 
فلدينا تقاه. 

وعلى أي حال فإن هؤلاء يحملون الآية على الاستعارة والتشبيه. 

وهناك احتمال ثالث يحافظ على مسألة تجرد الملائكة, وينسجم مع صعود الجن 
نحو السماء المحسوسة الظاهرة لاستراق السمع. وبيان هذا الاحتمال يحتاج إلى ذكر 
مقدمة هى: أن الجن حسب آيات القرآن ‏ كالإنسان موجود مادي. مع فرق واحده 
وهو أن الإنسان مخلوق من ترابء وأن الجن مخلوق من نار. 

وكا أن اللاشنا د رويهاً الما الفبروع أرظا رمتل هدهز| لوهوذاق يويعة تأثرن 
متبادل بين ارواحها وابدانها. فاحيانا يصبح الإنسان حزيناء وهذه حالة روحية ولكنها 
اذك إل ميك بسي واللنيم اهيا ارك ارا فى لوس كا قالة إن معش 
الأغذية ينشط الإنسان, أو عندما نتناول الطعام, فإننا نئقل وتقل كمية الدم الذاهبة 
إلى المح فيفل نشاط الإنسان, ولا يرغب كثيراً في التفكير. 

وعلى هذا فإذا أردنا للروح أن يؤْدي نشاطه الخاص فلا بد أن يكون الجسم 
في ظروف بدنية خاصة, والمروضون يستغلون هذه الأساليب. فلكي تتقوى أرواحهم 
لا يتناولون إلا قليلا من الطعام ولا يتحركون إلا قليلاء واستسون قليلا أيضاً. 0 
النظر عن حرمة هذا العمل أو حليته فإنهم يتصلون عن هذا الطريق بموجودات غير 
مادية ويظفرون منهم ببعض المعلومات والأخبار. ويستطيعون اك الاتصال بالجن. 


إذن بين الروح والجسم يوجد تأثير متبادل. 

ونفس هذا القانون يصدق في مورد الجن الذين هم من المخلوقات المادية» فبين 
أرواحهم وأبذ اختم توجد علاقة. 

وعلى هذا نقول في تفسير موضوع بحثنا: لا لم يكن لدينا دليل يقيني» وليس 
انا اتفال ماهر بالحن فاها ستطيع ءا تتضور أن السهرة ى مجر الاارصن: بور 
للجن ظر وفاً روحية خاضة تستطيع روحه بفضلها أن تتصل بالعوالم العليا. 


الجن والشيطان ا 0 


ولعل هذا الصعود يعتبر رياضة اء وني ظل تلك الظروف |تستطيع أن تستفيد 
فشكن انطتل رمن اكور المعتر رةه وى خعلنها كبب الدلزناك القينة الو 9 
شوقهم إليهاء ولا سيما شياطين الجنّ الذين يحاولون الإخلال ني أمر هداية الناس 

فحسب الزوايات كانوا إل :ها قبل :ولادة النين الأكرم (ض ) خارلون م 
بأموز غيبية من هذه الطرق لإضلال الناسء وقد كانت هذه الأمور تحدث بشكل أو 
ره 5 الآن عاجزون عن ذلك بنص القران الكر يم: 

#إفمن , يُستمع الأن يج ل شهاباً رَصَدأًيا 07 

ولا يستبعد هذا الفرض وهو أن الارتباط قد قطع َل يتهم النبيّ(ص) بأ 
فيل عل الااعان الفية من اك : 

ولكننا ند الآن نظف بالمواب. عل السؤال:«وهؤة أن الشهاب ليس نينا 
قد ظهر في زمن النبيّ (ص) وإننما هو قد كان من قبل مثل الرعد والبرق, فما علاقة 
هدو الظاهرة الطيسسة بطر الشياط؟ 

فهل المقصود هو هذه الشهب التي نراهاء أم أن الشهب المكلفة بطرد 
الشياطين هي بشكل آخرء وهذا التعبير ليس إلا استعارة؟ 

للحوات تقول لا متعج :هذا الأععا ل وهر أن بكرن الشيات أمرا نويا 
ومن باب التشبيه أطلق عليه اسم الشهابء وإن كان مقصود الآية هذا الشهاب 
الظاهري (كما يدل عليه ظاهر الآية) فإننا لا نواجه أيّ إشكال أيضاً إذا لاحظنا 
البحث الذي قدّمناه قبل ذلك وذكرنا فيه أن وجود العلل الطبيعية لا يعني نفي علل 
ما وراء الطبيعة. إن هذه وسائل ومعدّات لا تتجاوز حدّ الإعداد في عالم الطبيعة, فهي 
ها تأثير ولكن التأثير الحقيقي والأصيل هو لعوام ما وراء الطبيعة. 

ونستطيع أن نتصور أ ن أمر هذه الشهب بيد الملائكة كما يظهر من الآيات 
الكريمة, وأن الملائكة رسل الله ومدبّرات الأمر, والتدبير الإلمي في مورد الشهب بعد 


مو م عه هي قر ولا هلاكو اله امع ة انهاه دو اوح ور اق هلو عازه واقه ا اهو هه هه قاف 288 918 48068101666 هاه معارف القران 


ولادة النبي(ص) ان الشياطين إذا حاولوا استراق السمع فإنهم يقذفون بتلك 
الشهب. 


وصحيحٍ أننا نجد هذا الأمر يتحقق بعلله الطبيعية. ولكن وراء ذلك تأثير 
الملائكة الذين أسند إليهم تدبير الأمور. مثلا هذا المطر الذي يهطل بشكل طبيعي 
إدا م ينزل في إحدى المناطق, واتجه المؤمنون نحو الله يستسقونه واستجيب دعاؤهم, 
فإن هذه العوالم الطبيعية تكون تحت تصرّف ملائكة الله فتدبّر الأمور بشكل يؤدي 
إلى استجابة دعاء المؤمنين. 

وملخص الحديث أثْنا لا نملك دليلاً يحملنا على رفع اليد عن ظاهر الآيات, 
فنقول: إن «الشهاب» فيها يعني الشهاب غير المادي. وإن السباء هي الساء 
اللامادية, ولو كانت في أيدينا أدلة يقينية من الكتاب والسنة والغقل لكنا يحازين في 
فهمها بشكل محازيء ولم يكن ذلك مستبعداً عندئذ. 

وهذه الوجوه كلها قد ذكرت بعنوان انها تصويرات ذه المسالة, وليست هي 
انا لحقيقة الأمر. وليست تسيا قطعياً للآية. 

تسخير الجن بوساطة الإنسان 

بالنسبة لموضوع تسخير الجن لم يرد في القرآن إلا ما جاء في قصّة سليمان(ع) 
قو أن الله جل جلاله قد أنعم عليه نع] تزيد على ما أنعمه على سائر الناس» ومن 
علة بولك اله سحر اله امن وحتى اللتؤوروالومعوش: 

#وحشر لسلييان جنودة من أجن والإنسٍ وَالطّير و فهم يوزّعون 20 

لقد قام سليمان عليه السلا ا بتفتيش جيشه, وقدّم هؤلاء استعراضاً أمامه 
وقد قسموأ إلى فئات. وكل فله تؤدي مأ أسند إليها من واجب. وفي هذا المخضم ذكر 
الجن أيضأ باعتبارهم شريحة من شرائح قواته. 


ا١ا/ النمل:‎ )1١١( 


الجن والشيطان .... 1 
وي مورد آخر يقول تعالى: 
قال يا أمها املا يكم ينين بعَرشها؟4””. 
أي عرش بلقيس. 
«قال عفريت من لجن أنا آتيك به قبل أن 7 تقوم من مُقامك #"". 
ومن الجن مَنْ يَعْمَل بَينَ يَدَيه نه بإذندع*" 
قا حر بيت آلنَ أن لَوْ كانوا يَعْلمُونَ آلعيْبَ مَا هوا في آلعَذَابِ 
المهين 001 
" يعت الاثنة الأخيرة تلت الفوو جل قطي المراعيد كان ان مسدرين 
لمان اع )دول يكن لله عل بالغوين» وكاتو! ساون ضوع يتنه وترنا قد 


والقصّة التي تشير إليها الآية هي أن سليمان(ع) كان واقفاً يوماً داخل قصره 
متكا على عصاه. ففاجأه عزرائيل وقبض روحه وهو على تلك الحال. وكان قصره 
مشيداً من الزجاج وهذا كان الجن ير ونه ويؤدون أعاهم لشدة النشية منه. أنه كان 
يسجن المتمردين منهم. 

ومرّت فترة من الزمن استطاعت فيها دابة الأرض أن تأكل عصاه فخرٌ إلى 
الأرض وعندئذ فهم الجنّ أنه قد فارق الحياة. 

لق اكاموا يلون ا كلسو الث مدي نا تهون :بفا من برع 
الأقفال لكف هذه اللتادقة أتعف الى انب كر ومو نين الفله بالفيتب: 

وتكررت قصة عمل الجن لسلييان(ع) في سورتين أخريين وقد ورد عنوان 


(؟51) (ن. م): 58. 
(5١)(ن.ء):؟9"؟.‏ 
(18) سياً: .١17‏ 

(16) (ن.ء): 14. 


1ع 0000000000002 


الشياطين هناك, ومن هنا نعرف أن المقصود هم شياطين الجنّ. فهم مسخرون وتحت 
القن بواللفة افوا لقيود: 

وكتتاءل ابعش :هل كان سلبان عجارا مدا ؟ 

وجوابه واضح من خلال تلك الآية. فهو كان يسجن ويعذبٌ شياطين الجن 
العاصين, ولا يمس المؤمئنين الصالحين بسوء. 

ظوّمنَ الشياطين مَنْ يَعْوصُونَ لَهُ وَيَعْمَلُونَ عَمَلا دُونَ ذلك وكنا لم 
حَافظين 74" 

#وَالشيَاطِينَ كل بناء وَغَوّاص 77# 

والتفيحة هى: أنه يفهم بمق هذه الأيات إخالا أن لحن قد يسحرون ولكن 
بإذن الله. ونلاحظ في الروايات أن المؤمنين من الجنّ بخضعون للأنبياء والأئمة 
ويقومون بخدمتهم. والذين يتميزون بولاية من قبل الله يستطيعون أيضأً إخضاع 
الكافرين من الجن لسيطرتهم. 

إيهان الجن بالنبي 

يقول الله في كتابه العزيز: 

قل أوحي إل أنه استمع : نفرَ من لجن فقالوا إنا سَمِعْنا قرآناً عجبأ 7" 


- سن ج3|-.-.- سي سين إن 


اَذ صَرَفنا إليك ف رمن أن يسحَمِعُونَ القرآن فَلَ حضروه الوا أنصتوا 


لا قي وَلَوا إلى قَوْمِهم مُنذْينَ * قاوا يا قَوْمن نا سَمِعْنَا كتابا أل من بعد 
مُوسَى مُصَدّقا لابين يديه يدي إلى ألحيّ إلى طريقٍ مُسْتَقيم * يا فَوْسنا أجيبوا 


3 0 6 س ص 6 


داعي الله وآمنوا به يعفر لَك مِنْ ذنويكُم وَيحركم مِنْ عَذَابٍ أليم. * وَمَنْ لا يجب 
داعي الله فليسٌ بِمَعْجِرٍ في الأرض, وَلِيْسَ لَهُ منْ دُونه أوْليَاهُ أولتك في ضلال, 


(3) الانبياء: 47. 
37) ص :7”. 
(38) الجن: .١‏ 


وقد تحدنت الروايات عن كيفية اهتداء الجن إلى مكان النبي(ص) وعن كيفية 
بدا غهم للقران وإ نا كوه وض صير ورتهم دعاة للآخرين. فهناك مسجد في مكة على 
القرمدمق«تقيرة أن طالب نسي اسح الكن وهو المكان الندى التقى كيه الم 
بالنبي الكريم(ص) واسلفوا على يديه. 

ويفهم من هذه الجملة: «ولوا إلى قومهم...»أنْ طؤلاء مكاناً وذهابا وجيئة. وأن 
هذه الأمور حقائق موجودة تؤيدها الروايات. وتشهد بصحتها التجارب الخاصة. 
ويقلّ عددهم ‏ عادة ‏ في المناطق المزدحمة بالسكان, ويختارون بعض الوديان مكاناً 
6 

وقد جاء في الآيات السابقة 0 ايضا أنهم: 

«قالوا يا قومّنا نا سَمِعْنَا كتاباً َل منْ بَعْد مُوسى مُصدّقاً للا بين 
مدي إلى ألحق وإلى طريق مستقيم #. 

حيث يُعدرف منها أنهم كانوا مطلعين على نزول التوراة ومؤمنين بهاء أي 

- الور يلم منها أيضاً أنهم كانوا جاهلين بنزول الإنجيل. وم يكن هم إييان 

عبس اع اد :وهم ينبا اكنينا اسم قد لأ :يطلون كيدا عن يعض الخراوت الى نه 
ف 0 

أجل. لقد قال هؤلاء لقومهم: يا قومناء أجيبوا داعي الله وأسلموا أحتّى يغفر 
الله لكم ذنو بكم ويحفظكم من عذاب أليم. وهذا الكلام يشبه دعوة الأنبياء وأخيرا 
قالوا طهم: من يرفض هذه الدعوة فليس بمعجز في الأرض وليس له من دونه أولياء, 
ونتيجة أعماهم أنهم يغرقون في ضلال مبين. 


> © 
يذيه 


(59) الاحقاف: 54 _؟”. 


78 نه واه فاع عجو عه ها وا و عائءة 4 م 6ه عه يق جا مق منواة اكع ل بوره ها هع م أو واه و نواه 6 هاه اوه مداع 16 ه 216866 مقا لعاف 8 014 ام معارف المران 


بطانة الشيطان 
أيقوم الشيطان بالاغواء دائما بنفسه أم أن له أعواناً ومساعدين في هذا 
المضمار؟ 


للقران الكريم تعبيرات متفاوتة في هذا المجال: 

فأحياناً يعبر بالذرية, ويفهم من هذا أن الشيطان يتوالد وله نسل. 

واحبانا اشرق سر التو ونالنة بلقم 

«إنه يراكم هو وقبِيلهُ م حَيّت لا تروتيم * إنا جَعَلْنا ألشيّاطين أوليّاء 
للذينَ يه ومنون 00 يذ 

إذن للشيطان بطانة. 

«وجنود ابلكين أَجمعُون # اليد 

«أفتتخذونه وذريته أولياء من دولي 14" 

إذا كان للشياطين (والجحنّ) ذرية وأولاد إذن لا بد أن يكون فيها الذكر والأنثى. 
فهل الحقيقة كذلك؟ 


ونه كان رجَال من نّ الإنس, ون برجال. من لجن 1" 
فالتعبير ب «رجال» يوحي بان الس أيضا نساءً مثل الإنسان, ولكن هذا ليس 


)7٠١(‏ الأعراف: 7؟. 
١١ل/)‏ الشعراء: 46. 
(؟لا) الكهف: .6١0‏ 

['/ا) الجن: ". 


ليلا قطفيا لأند قد يكرن الرجال هنا بنع الشخصيات الهمة أو يمعي مطلق 
الأشخاص. ولعل الاحتمال الأول أقرب وأوضح لا سيما بعد أن لاحظنا النصص 
القرآني يعبر عنهم بالذرية ولا بد لنا من التأكيد على أننا لا نستطيع أن ننسب للقران 
القول بوجود نساء للجنٌ. ويحتمل أن يكون توليد المثل عندهم بصور أخرى. وإن 
كنا نجد في الروايات هنا وهناك إشارات إلى وجود نوعي الذكر والأنثى فيهم. 

وقد أبى بعض المثقفين التسليم بوجود هذه الكائنات, وهم يذكرون بعض 
الإشكالات والشبهات حوطاء من قبيل: كيف تكون هذه الكائنات موجودة بينا لا 
يستطيع أحد أن يراها؟ 

أو لماذا تستطيع هي أن ترانا ولا نستطيع نحن أن نراهاء إن ذلك مخالف للعدالة 
فلعلها تؤذينا؟ 

ويتخيلو: أن المقضود مق المن هه الناس البداتيون الذي يشكلون الثلقة 
الوسطى بين القرد والإنسان. ويقول بعضهم: إن المقصود من الجنّ هم الناس 
المتويحشتويق الدنق سمكتون القاباك: 

وللجواب نقول: 

لدان اوطح وليل :فى :التجاريه امترقرة ها الجال» وود آنا لد 
الآن يقومون بتسخير الجن. 

ثانيا: إن هذا الموضوع يمكن تفسيره حسب الأسس العلمية. فهناك في هذا 
الكون الواسع أشياء كثيرة موجودة ولكننا لا نستطيع رؤيتها. مثل الألكترونات 
والفوتونات والأمواج الكهر بائية والأشعة المسّاة ب «ما فوق البنفسجية» و«ما تحت 
الحمراء» والأشعة السينية. فهذه كلها لا يمكن رؤيتها بالنسبة للإنسان, ولكن العلم 
أثبت وجودها. إذن يرد أننا لا نحسش بشيء بوساطة حواسنا لا يصبح دليلا على 
عدمها. 

راذا انكل عليناة إنن قدردعى تضهن أعيانا المع بون ل 

أعدداة بان أهاييا فنعكلزا فى هذه الحالاك وهم يعون بان :المن من 


الظواهر اللطيفة جداًء وهم يتميّزون بالقدرة على الانقباض والانبساط. ففي الحالة 
الاعتيادية يكونون في حالة الانبساط وعندئذ لا يمكن رؤيتهم, ولكنهم في إحالة 
الانقباض يمكن لمسهم ورؤيتهم 
إنقالة ضوووالنا امك وعرد عي الجر انا ترد رزلا ريشن لنا أيضا أن 

نفْسَر الجن بأنها موجودات مجرّدة كا فعل بعض المتصوفة والعرفاء. إن الجنّ من 
الموجودات المادية, وهم مخلوقون من النار, ويعيشون على وجه الأرض, ويأكلون 
الطعام, ولكن لما كانت أجسامهم لطيفة لذا فإن طعامهم سيكون خاضاً وتحدودا. 

أجل, عندما يخبر القران العظيم ‏ الذي أنزله خالق الوجود ومديره ‏ عرد 
وجود شيء فلا ينبغي أن يبقى لدينا أيّ شك أو ترديد فى وجوده. [ 

«واخر دعواهم أن الحمد له رب العالمين». 

وصل الله على محمد وآله الطاهرين. 


التوحيد الفطري ال و ال ل 
نصاب التوحيد في القران 517970 
الإستدلال العقلي على التوحيد ل ا 0 
التوحيد الذاتي والصفاتي والإفعالي 0 
إلى أي مدى يمكننا معرفة الله ا 
الأفعال الاطية ا 01000000 1 37757010 


إرادة الله وكلامه كا نه 64 46 600 مه قوع هعاق لو لوه وراك مجه له اه ام عه قلمانة 
علاقة أصل العليّة بالتوحيد الأفعالي ا 
١‏ العلة المادية 1512111110 
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فر سمط نوج لان سمو نو هاري لديم بونرا لجار اا مدا ع3 ووه ها رفن | لقنن 
"١‏ عليّة الملائكة يي 1 1[ 07 
"'- عليّة الشياطين ا اا 0 ا 
عليّة الإنسان 00101215111 0 ااا 
علاقة أصل العليّة بالمعجزات 15 1 1 ا 
سعة القدرة والإرادة الإهية ااا 
مفهوم الإرادة ل 0 
هدف الأفعال الإطية متاح عن ولسوا اواو رو ل و 11 
الحق 1 
الغيةة ا اما ا ا ا دبب000010101010212 00000 
الباطل 0 1451 ا 
اللهى واللعي #10111100[ ااا 

فيا هو معنى اللعب ا ا 

وما هو اللهو ااا ااا 

ما هو الحدف من إيجاد العالم لا امك ا ا ع ا ل الو ا 1011 
الأهداف المتوسطة من لسان القران 1 1 ا 00 
مراتب الفعل الإلطي ام االو لو و وال ل و ل 
ماذا يقول القران في هذا الصدد 0001010101211 00 
علم الكتاب 001001021210000 اا 
الإذن الإهي 6 0 0 0 ة 0 2 2 1 1 1 1 ز 1 1[ ا 
والمشيئة والآرا اده ايا 000000 
القدر الالهي اا 
القضاء الإلهي ا 10 1 1 1 1 1 ااا 
* في معرفة العالم 0 1 0 ا 
الملاحظة الأول ا ا ا 1 1 101 1 1 1 1 1 ذ1 1 [ 1 1[ ااا 
الملاحظة الثانية ا الاو مط موا ا ا ا ل و ا 
الآيات المتعلقة بمعرفة العام ا ا 


عدد السهاوات ا واه وه ل و ل ل ا 0 1 1ن ل ا ا ا ا ا 21 
هل الأرض واحدة أم أكثر 111000 1211710101101 
تنا كلق :الجا :والا رضن 1100 1111101117171 


هدهو وه 


الرياح ا 000 ”5757# 
؛_- الرعد والبرق ع عه عام ولع هيد اماه 11 مجه عام ماه قله للم 4 0187 44 62116 16 161 هله 1ه 26 اه زا 16د هاو ااه هذ 
6م كيفية ظهور السحاب وسقوط الأمطار ا ا حر ا ا ا 0 


1١‏ ارتباط ظاهرة السحاب بنزول المطر وسقوط الماء من السماء على الأرض 


7 الأنهار والعيون ا 7000 737ه12«2 


4 البحر 770 *5ش«1« 
6 تمن النبانات تنشيحة لحطو ل الامطار 7 19:91 


٠‏ العلاقة بين الظواهر الجوية والأرضية ل 
ا التاثات الخاصة ا 
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".و وووموه 


اك الحيوانات ل 
#الأن الطوون 111 1 1 ااا 
4 الحيوانات التي تعيش على وجه الأرض 0ل 
نحل العسل 0 
الملائكة 1 1 1 1 1 1 1 اا 
أعبال الملائكة 4 1515151 1 1 1 1 1 ااا 
الأعبال الآخرى للملائكة ل 7 
الجن والشيطان اموي اولظ طايه و انعا اواو تع روه وو السرم الواح ا لطا بز ا وو يي 170 
الحن ا م د 2 
إرتباط مفهوم الجن بالشيطان ا اا 
الأعبال الأخرى للشيطان ل ل 
سات أعبال الشيطان ودعواته ا يي ذ[ذ1[ذ1ذ1 1[ 1[ 00000001 
شياطين الحن ا ا 0000151 0 اا 0 
تسخير الجن بوساطة الإنسان 0 
إيمان الجن بالنبي ا ا اا 
بطانة الشيطان 0 


ا . 


